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 LA CREATION ET L'INVESTITURE
 DE L'HOMME DANS LE SUNNISME

 OU

 LA LEGENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'I

 I. ADAM, POINT DE RENCONTRE DU MYTHE ET DE LA SUNNA

 Adam, pour al-Kisi'I comme pour la Bible, mais d'une
 manibre diffirente, n'est pas la premiere creature de ce monde.

 Plus nettement chez ces conteurs arabes que dans la lettre
 de notre Gen~se, il semble n'8tre que le lieu d'aboutissement
 d'une Avolution qui a embrass6 et agith des univers entiers
 avant que de parvenir jusqu'aux rivages de notre monde (1).

 (1) C'est t une intention de ce genre qu'ob6issait, en se plagant il est vrai dans
 le temps et non dans l'espace, l'hypothese des PrBadamites, fll conducteur de la
 Cabbale i partir de Genkse, 36, 32 (principalement dans l'Idra Rabba), mais 6gale-

 ment premier moteur de l'exegese biblique dite rationaliste ,; cf. Lods, Histoire
 de la littdrature hdbrarque, Paris, 1946, p. 89 : le cas d'Isaac de la Pereyre et de ses
 Pr~adamites, terrestres et non (( c~lestes p comme ceux de la Cabbale (la mnme
 hesitation sur le < Royaume d'Iblis a ant6rieur & Adam existant dans les sources
 arabes et en particulier chez Tabari et al-Kisi'i); Petau (Petavius, Dogmata theolo-
 gica, Paris, 1856, IV, p. 127). L'hypothese d'un Adam continuateur des Prbadamites
 est aux yeux d'Isaac de la Pereyre en accord avec ptitre aux Romains, V, 13 :
 Usque ad legem peccatum eral in mundo, mais en contradiction avec Corinthiens I, XV,
 47-49 (Petau, par une concession de forme d la these des Preadamites, semble
 admettre que la lex en question est une lex adamica, ibid., p. 134; le mot lex qui
 reste confus dans cette hypothese et qui, de toute maniere, est une traduction du
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 6 JEAN-CLAUDE VADET

 Par une analogie superficielle, il apparait m~me que notre
 science, avec ses essais de < chimie cosmique a s'inscrive, i

 partir de pr~misses il est vrai fort diffirentes, dans la continuit6
 de trbs vieux r&cits que des conteurs comme al-Kisi'i se faisaient
 une joie de faire chatoyer devant leurs auditeurs. Avant
 l'Homme proprement dit, qui n'est pas uniquement terrestre,
 dans la l6gende sinon dans les expressions du Livre Sacr6 de
 l'Islam, il est done le mystirieux prbalable du temps et de
 l'espace transmis i l'homme nA de la terre par la lumibre et
 mils l'un et l'autre de fagon grandiose et inextricable dans
 des univers A la fois naifs et gigantesques.

 Mais al-Kisi'I, autant qu'un conteur qui travaille sur des
 matbriaux anciens en les alt~rant le moins possible, est un
 theologien et un savant qui aime i voir converger autour de
 l'aventure adamique, non seulement le mythe propre aux
 premieres g@nirations musulmanes, mais aussi le dogme de
 l'Islam et surtout la politique et la morale de la sunna. Mais
 quelle est done cette politique et comment peut-elle rejoindre
 la cosmologie et la mythologie des premiers ages ?

 Nous sommes avec al-Kisi'I (1) au debut du xie si&cle de
 notre 8re, sans qu'il soit possible de pr&ciser davantage. Le
 xIe si~cle est, comme chacun sait, une 6poque de restauration
 sunnite. Moins que jamais, le sunnisme, tout pragmatique

 cependant, de ce sidcle, ne peut se d(sint(resser du destin
 d'Adam, mais ses preoccupations politiques sont de nature A
 recouper celles, plus mitaphysiques en apparence, des premieres
 g~nbrations islamiques.

 L'~ adamologie a fait-elle aussi partie de cette restauration
 sunnite, et cela d'une fa~on qui semble bien n'8tre pas n~gli-
 geable ? Si l'on admet, en effet, comme l'affirme Wensinck
 dans son Muslim creed (2), et comme cela est confirm6 par nos

 grec ndmos, syriaque nemi2go, arabe : al-ndmis, dans le r6cit de l'apparition de
 l'Ange A Mahomet - pourrait peut-gtre trouver une explication plus naturelle, i la

 lumibre des textes que nous avons dfjd cites dans notre article Les .Hanrfs et la plus grande Loi de Moise, Revue des dtudes juives, avril-decembre 1971, p. 167, en note.
 (1) Cf. Brokelmann, G, I, 350 et Sup., I, 591.
 (2) Muslim creed, Cambridge, 1932, p. 115 : The commentators... dispute among

 themselves on the question who was more excellent, Adam or Mu.hammad...
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 LA LIGENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA' 7

 textes les plus lointains que la discussion sur l'excellence de
 Mahomet d6bouche fatalement sur la nature adamique et si
 l'on songe que le calife est autant le repr6sentant d'une autorit6
 c61este que le successeur du Proph6te, pour ne pas parler du
 fait qu'Adam, g6n6ralement tenu lui aussi pour un Proph6te,
 est 6galement intitul6 calife par un passage m6morable du
 Coran (II, 29) et que cette appellation fit l'objet d'innombrables
 discussions chez les docteurs de la sunna, on se convaincra
 aishment que l'histoire d'Adam a 6galement une dimension
 politique et mime qu'elle est un probl6me d'actualit6 h l'6poque
 oh al-Kish'I reprend avec des mains pieuses les vieux hadif
 dont le parti de la sunna, les ahl al-sunna wal-jama'a, pr6tend
 conserver l'inalt6rable d6p6t.

 I1 travaille en un si6cle de transition ofi la crise de l'autorit6
 rend plus actuel que jamais le probl6me du califat, done de
 l'histoire d'Adam. La physionomie et le programme du calife
 sunnite, ou mime celle des princes qui d6fendent ou accaparent
 A leur profit la sunna, ne peuvent pas manquer d'exercer leur
 influence sur les traits de l'Adam 16gendaire. Mais quels sont
 ces chefs et que leur demande-t-on au juste ? Contre l'ima-
 misme Bi'ite, la sunna postule la n6cessit6 d'un chef temporel
 auquel soit confide la garde de la Loi religieuse et de la loi
 morale qui en d6rive en grande partie. Ce chef, tout humain,
 n'a pas besoin d'8tre infaillible et impeccable (ma's~im) comme
 l'imim des I'ites dont on d6clare qu'il n'est qu'un rive situ6
 hors de ce monde et inutile A la soci6t6 des hommes. De plus,
 ce chef ou cet homme fort, qui a le droit d'exiger l'obbissance,
 est lui-mime astreint A cette mime ob6issance. C'est naturel-
 lement h la Loi, dont les docteurs sont les repr6sentants impar-
 faits, mais v6ndrables et indispensables, qu'il la doit. Il est
 lui-mime au premier chef un mukallaf, un homme soumis Q
 la Loi religieuse, tout comme l'ont 6t6 les Proph6tes eux-mimes,
 un 4tre aux mains de qui l'autorit6 r6side parce qu'il sait ob6ir
 et qu'il se fait ob6ir.

 Les premiers Seldjouqides dont al-KisX'I aura pu voir l'avanc6e
 glorieuse et irr6sistible a travers l'Asie, se conforment h cette
 image du Prince sunnite id6al; ils construisent des mosquees,
 ils r6pandent d'abondantes aumbnes, ils honorent les docteurs,
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 8 JEAN-CLAUDE VADET

 ils semblent savoir, selon le mot du grand vizir Nizam al-Mulk,
 que leur pouvoir a deux appuis < les docteurs et les bons pauvres u,
 les pauvres qui savent pratiquer au lieu de se revolter (al-
 fuqarJ'al-sulauhd') (1). Ils r6prouvent ce qu'ils appellent les
 exchs de l'imagination gi'ite, 6gar~e par des docteurs pernicieux
 et ils le montreront en r~duisant A l'obbissance la populace

 de Bagdad manifestant pour la 'A.iird' - l'anniversaire du meurtre d'al-Jlusayn, le < martyr ) qui refusa jadis de pactiser
 avec l'iniquit6 du pouvoir -, consid~r6e comme fete et qui est
 aussi, dans la Tradition islamique la plus orthodoxe, le jour
 de la creation d'Adam. Mais les califes ne sont pas en reste
 sur les Princes 6trangers. Le calife al-Qidir (m. 1031) condense
 dans une profession de foi demeurie fameuse les principaux
 articles du credo sunnite, ses successeurs, al-Qi'im (m. 1075)
 al-Muqtadi (m. 1094) et al-Mustazhir (m. 1118) demeureront
 fidbles A sa ligne politique. Point de califat sans sunnisme,
 point de sunnisme sans califat, tel parait bien 6tre leur mot
 d'ordre.

 C'est ainsi que le calife devient un chef spirituel, consacrb,
 mais non couronnmi (2) par la Loi. Au milieu de sa cour de doc-

 (1) Ibn Katir, al-Biddya wa-l-nihdya, XI, p. 140.
 (2) Ce fut I'essentiel de la tentative du calife al-Nisir que de parvenir A crier un

 califat , couronn6 r, grace aux usages de la futuwwa qu'il eiit ainsi fait coincider
 avec l'existence d'une societ6 plus hierarchis~e et n couronn~e n en son sommet par
 un califat lui-mgme detenteur des attributs de la souverainet6 spirituelle et mat&-
 rielle (cf. A ce sujet I'excellente analyse de M. Ga'fer Mahfgab dans la preface de son
 edition du Fuluvval-ndmeh-i-sultdni (Tehbran, de Husayn Wifiz Kgiifi Sabzaviri).

 D'aprBs M. Mah.gfb, le rapprochement entre le califat et la futuwwa aurait eu lieu dbs le debut du regne d'al-MuqtafI en 1136. Les deux derniers siecles du califat
 bagdadien auraient 6t6 ainsi remplis, si l'on en croit M. Mahgfib, par la controverse

 qui roulait autour de la question d'un califat a couronne ,, lui-mgme couronnement
 d'un Edifice social de caractere hierarchique et militaire. Les positions des adver-
 saires dans ce debat sont connues : si les autres rites et peut-Btre les Si'ites donnent
 timidement leur aval, les hanbalites opposent un 6nergique refus a la formule du
 califat couronn6 a ainsi qu'd la morale de prestige ou d'heroIsme qu'il parait
 devoir comporter; il est signiflcatif que la Biddya (XIII, p. 20, 45 et surtout p. 107),
 ne contienne i peu pros rien sur la < monarchie d'Adam D, alors qu'elle a conserve
 les traditions relatives a son califat ; d'autre part le' uluww al-himma, la magnani-
 mitas, qui est consider~e aussi bien en Orient qu'en Occident comme 6tant la vertu

 royale par excellence, n'est pas regardee sans suspicion par la morale h.anbalite
 cf. Sayd al-HJ.rir d'Ibn al-_awzI, ed. Gazzili, p. 456 au rebours du Tahdfb al-ahlldq,
 6d. de Beyrouth de Yal.iyB b. 'Adl, p. 28). Il est permis de penser qu'il existe un lien
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 LA LE~GENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'i 9

 teurs, recruths essentiellement dans le rite ifi'ite, il se pr~sente
 comme le maitre de l'iftihad, celui qui, aux heures difficiles
 et en particulier quand l'1tat est menace par les dissensions
 de ces princes 6trangers, ambitieux et tout-puissants, saura
 interpreter la Loi religieuse et, en tant que tel, designer le
 plus digne (1). Princes et califes sont done les uns comme les
 autres dans l'orbite de la < politique ) sunnite. Mais qu'est-ce
 que cette dernibre, sinon un portrait de l'Homme et du Politique
 ideal (2), remplagant d6sormais, dans l'esprit des fiddles, le
 chimbrique et encombrant imdm des ~i'ites, lequel, t force de
 se vouloir hors de ce monde, mime quand A l'instar des Fitimides,
 il noue avec lui d'ing~nieux compromis, ne peut amener que
 ruine et desolation sur les < pays et les fidbles d'Allah ' ? Tout

 semble done conspirer, comme l'a bien vu le Q.i al-Mllwardi, un contemporain d'al-Kisi'I dans les premieres pages de son

 6troit entre l'r adamologie , et l'id6e du califat , couronn6 b, toutes deux pouvant
 se r6clamer d'une fagon assez in6gale du reste de cette futuwwa militaire qui,
 autorisee peut-8tre par les remaniements que l'ideal islamique permet de faire subir
 a la figure du premier homme et par le tour favorable qu'elle peut donner a son
 histoire, a de plus en plus tendance a penetrer dans les mceurs (cf. d'apres M.
 Mahtib, les efforts de la secte nabawiyya pour trouver une solution de compromis
 entre le pietisme sunnite et une futuwwa parfois trop exclusivement Ai'ite, op. cit.
 preface p. 43). La Les adamica, conjuguee avec l'id~e de la Loi Muhammadienne
 aurait done pu 4tre le mot d'ordre d'une monarchie 6clairee, depassant, en partie
 grace a la restauration de l'ideal adamique, le cadre des particularismes de sectes et
 peut-8tre mgme de religion (cf. P~trarque, Echo des espoirs suscites par I'entreprise,
 vieille alors de pros d'un siecle et demi du calife al-Ngsir dans le sonnet 137 des
 Rime: L'avara Babilonia... ? : fraternisation des hommes autour de l'archetype
 adamique restaur6). On sait 6galement que l'id~e du monarque couronn6 - peut-
 itre a l'origine celle du calife couronn6 - n'a pas 6t6 6trangere aux penseurs et
 peut-8tre a l'6thique de la Renaissance, comme semblent le montrer les curieuses
 precisions dont est 6maill le sonnet de P6trarque cit6 plus haut et qui, en depit de
 la chronologie, semble convenir mieux & la restauration califienne d'al-Ni~sir qu'au
 r~gne des Ilhfins persans.

 (1) Ibn Katir, ibid., XII, p. 158, conflit entre les deux pr6tendants Seldjouqides,
 Malhmid et Barkiyirfik arbitrt par le calife al-Muqtafi.

 (2) Cf. notre article sur Une ddfense philosophique de la Sunna, I'Excellence de
 l'Islam d'Aba 1I-Hasan de Nisapour (g parattre dans R.E.I.). La tradition du
 Polifique de Platon est toujours vivace chez Abi 1.-Iasan al-'Amiri (par le rappro-
 chement oper6 entre l'Art Royal ou l'6conomie KadhudS'iyya avec une conception
 cyclique de l'univers, exprimbe par le a tissage p royal, grace a laquelle la Royaut6
 et la religion islamique apparaissent comme le reflet d'une Loi supreme, elle aussi
 plus vaste que l'univers proprement humain, et done toute proche des grandioses
 conceptions adamiques et royales d'al-Kis8'i).
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 10 JEAN-CLAUDE VADET

 ouvrage, i rendre la physionomie d'Adam, premier homme et
 premier calife, B la fois nicessaire et traditionnelle, politique
 en mime temps que m6taphysique.

 II. ADAM, PREMIER HOMME, OU LA CREATION D'ADAM

 Pour illustrer ce point de vue, nous pouvons faire confiance
 i al-Kish'i, qui nous relatera les principaux 6pisodes de la
 biographie idiale d'Adam, une cr6ation qui tient du prodige,
 mais qui contient le germe de la chute future, sans dispenser
 pour autant de l'obbissance i la Loi religieuse et morale, le
 singulier 6pisode de l'adoration des Anges sur un ordre de
 Dieu, sorte d'< investiture H qui n'entame pas pour autant la
 responsabilit6 morale du personnage, l'6nonc6 des bienfaits
 divins qui, h partir de la cr6ation d'Lve, viennent ricompenser
 cette obiissance, l'ordre divin qui est destine t 6prouver le
 Roi de la creation, la catastrophe de la chute et la promesse
 presque tangible d6ji d'une restauration, selon les paroles
 murmur~es par Dieu i Adam dans le Coran et qui visent &
 instituer la droite religion, celle de l'Islam. Mais une lecture
 plus attentive nous enseigne trbs vite que la chute d'Adam
 et le < retour a de ce dernier B Dieu dependent I'un et I'autre
 de la conception que l'on se fait de sa nature et de son investiture.
 Il n'y aurait en effet point de chute dont un r6cit cosmogonique
 ne soit contraint de pr6voir en quelque sorte les modalitbs et
 point de retour dont le germe ne soit d6ji cach6 dans une
 < investiture > qui d6signe le coupable i la sollicitude divine.
 Nous nous contenterons done des deux premiers 6pisodes qui,
 par la nature des choses, semblent renfermer en puissance les
 destinies futures du phre du genre humain et sans doute aussi
 celles de ses descendants et de ses successeurs.

 La cr6ation d'Adam comporte chez Kish'i, deux episodes,
 un prelude et une sorte de passage i l'acte. Le premier est
 constitu~ par la description de ces mondes de lumiire qui con-
 tiennent en puissance le dessein divin sur Adam, lequel s'ex~cute
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 LA L1fGENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'i 11

 par l'interm~diaire des Anges. Mais dans un second temps, ces
 mimes Anges sont condamnis A travailler, d'une manibre
 imprbvisible pour eux, sur une argile terrestre qui n'entre
 nullement dans leur constitution et dans leurs habitudes.

 C'est 1k le second Episode, celui qui fait le plus de difficult#s g
 cause des doctrines, parfois contradictoires, qui y foisonnent
 et qui s'y heurtent. Mais il va sans dire que ce second episode
 finira, sous la plume de notre auteur, par tourner lui aussi
 g la gloire de la sunna ou de la Loi 6ternelle d~jA inscrite dans
 les majestueuses descriptions du premier acte.

 A. Adam et l'univers, lumikre et destinie des hommes

 Nous laisserons ici la parole & notre auteur qui exprimera
 l'infinite de la lumibre divine et la manibre toute relative,

 mais marquee d~s le principe par la Sagesse de Dieu, de son
 Action sur la creation de l'Homme. Et voici ce qu'6nonce
 al-Kis'I : <d Ibn 'Abbis a dit (1) : il est deux creations qui
 datent de l'origine, ce sont la Plume et la Table bien gard~e.
 Dans la Table bien gard~e, existe tout ce qui est et tout ce qui
 sera. Cette table est faite d'une perle pr6cieuse de couleur
 blanche. Seul Dieu sait ce qui se trouve A l'int~rieur de cette
 perle. A l'usage de la Table bien gard~e, il cr~a la Plume. Cette
 Plume 6tait faite elle-mime d'un diamant qui est l'6quivalent
 de cinq cent mille ann#es de voyage c6leste. Cette Plume 6tait
 toute de lumibre qui jaillissait de la Plume. Dieu donna alors
 un ordre A la Plume : <( cris, lui dit-il >. Saisie de terreur, la
 Plume se mit en mouvement. Elle adressait des hymnes au
 Seigneur et ces hymnes ressemblaient au fracas du tonnerre.
 Sur la Table, la Plume inscrivit ce qu'il plut i Dieu de lui faire
 inscrire. La Table se remplit alors de mots divins, mais la
 Plume s'ass~cha. C'est alors qu'une voix cria dans le sanctuaire :
 celui auquel le bonheur a 6th imparti sera toujours heureux,
 celui dont le malheur est l'apanage sera toujours malheureux
 (formule classique du fameux mekloub propre i ce que l'on
 appelle le fatalisme islamique et qui est ici la conciliation de

 (1) al-Kist'i, Qipas al-anbiyd', Ed. Eisenberg, p. 6.
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 12 JEAN-CLAUDE VADET

 la Toute-Puissance divine avec l'existence d'un monde ideal

 et la n~cessit6 de la Loi morale).
 Mais voici qu'apparut soudain une autre perle blanche

 (donc en quelque manibre, une seconde Table bien gard6e).
 Cette perle 6tait faite uniquement d'eau et elle ~tait assez
 large pour occuper l'espace entier du Ciel et de la Terre. < Cette
 plume (sic!) est pourvue de soixante-dix mille langues, cr6es
 pour c6lbrer les louanges de Dieu ,. Immense oc6an que celui
 de cette seconde Table bien gard6e ! Selon la forte expression
 de l'auteur arabe; < Si les plus fermes montagnes de ce monde
 6taient jetLes incontinent dans cette mer, elles y feraient

 l'effet de mouches surnageant au-dessus d'une 5tendue liquide. 
 C'est B partir de cet 6lment primordial que nait le mouvement,
 lequel introduit d~jA une certaine relativit6 ou une certaine
 determination dans le monde spirituel qui le pr6cede dans
 l'ordre des temps ou dans celui de l'existence. Est-ce le fruit de
 ce mouvement qui s'empare des mondes et finit par aboutir
 A l'univers adamique, oh triomphent et se perfectionnent
 sans cesse A partir de l'action du Premier Homme, continube
 et reprise par tout l'Islam, la Volont6 et la Loi divines ? Mais
 voici que viennent i l'existence le Trbne, le vent et le mystbrieux
 saqf, qefaon, stereoma (1), du second jour de la creation biblique,
 firmament et lieu des apocalypses, des mont6es vers la voite
 6th~rbe ou le Principe des origines, le fameux maedd de l'eschato-
 logie islamique, pour autant que cette derni~re conserve le
 principe de l'immortalit6 c6lleste. Du Trine naissent ses quatre
 gardiens, les quatre <<vizirs >> de Dieu et qui sont, comme dans
 le christianisme oriental, Michael, Gabriel, Raphael et Sbraphiel
 ou Azrael. Puis viennent les sept terres qui pr6cident les n6tres
 et dont la matibre comme les habitants revitent des formes

 fantastiques, allant de l'animalit6 jusqu'8 la pure essence
 ang~lique, dans un pile-mile ou un < tohu-bohu a qui fera songer
 une fois de plus i la force incontr616e des origines (2).

 (1) Sterd6ma, pour les speculations auxquelles a donn6 lieu l'6tymologie de ce
 terme, cf. Petau, op. cit., p. 190, Qefaon est le terme employ6 par la paraphrase
 samaritaine pour traduire le raqi 'a du rbcit biblique, de la paraphrase d'Onkelos et
 de la traduction syriaque. Qefaon semble vouloir rendre le grec krystallos a eau gele p,
 ce qui est effectivement une des hypotheses ayant cours sur la nature du corps
 constitutif de ce ciel premier.

 (2) al-KisB'I, ibid., p. 9.
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 LA LIGENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'I 13

 B. Adam issu du monde terresire, terre et lumidre

 Mais de quelle fagon Adam participera-t-il au monde de la
 lumibre, et quelle condition en r6sultera-t-il pour lui ? Adam
 sera fagonn6 par la main de Dieu ou par la main des Anges,
 c'est-i-dire que l'humble glaise dont il est form6 portera le
 sceau des mondes sup~rieurs ou antbrieurs au nitre. Mais c'est
 ici que l'auteur sunnite s'alarme et prend A bon droit les pr&-
 cautions qu'il estime nicessaires. Ne s'agit-il pas pour lui de
 conjurer la fermentation d'esprit qui rigne autour de lui et
 contre laquelle les Seldjouqides et le califat sunnite sont d~sor-
 mais d~cid~s a partir en guerre ?

 Cette agitation est le fait des B~tinites (1), toujours redout~s
 et qui se cachent a l'abri des sectes BI'ites, apparemment

 moins radicales dans leur manibre de voir. Il est des Bit.inites, nous expliquera plus tard le Mustazhiri, qui condamnent
 le monde et la Providence et ne craignent pas d'afficher leur
 incr~dulith vis-B-vis de la rCalit6 et de l'6ternit6 des joies du
 Paradis ou des peines de l'Enfer. Par un excis tout inverse,
 il leur arrive parfois de considirer le rite comme un symbole
 en action, comme un chiffre de l'imam. N'iraient-ils pas prendre
 Adam, la creature qui a regu le sceau de la lumibre, pour une
 sorte de premier Imam dont l'esprit ne mourra pas et se trans-
 mettra jusqu'1 la fin des temps ? Il est urgent de ditromper
 ces sectaires, fauteurs de troubles et d'hirisies installks au
 surplus en 1Egypte A l'6poque d'al-Kisi'i et qui, par l'inter-
 m~diaire des b~douins travaillks par leur propagande et de la
 population II'ite de la capitale, peuvent se saisir h tout instant
 de Bagdad, sitge de la puissance califale (2). Il faut que d'authen-

 (1) Mustaphirl, ed. Badawl, Le Caire, 1964, p. 44.
 (2) C'est l'affaire d'al-Basisiri, si grosse de consequences pour tout l'avenir du

 califat sunnite. Cf. a ce propos, les reflexions de Gaston Wiet, ap. Histoire de la
 nation dgyptienne IV, p. 235 (l'occupation de l'ouest de l'empire musulman et sa
 conversion plus ou moins volontaire au sunnisme 6tant presentees comme la
 consequence de la < vengeance seldjouqide, laquelle se serait attachee pour des
 raisons de passion politique autant que d'intergt ou de prestige, a rendre impossible
 le retour d'un pareil ev~nement. De toute manibre, l'antagonisme des deux regimes,
 le seldjouqide et le fitimide, 6tait profond et revgtait un caractkre ideologique, dont
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 14 JEAN-CLAUDE VADET

 tiques lgendes ne leur servent pas d'arguments dans la lutte
 acharn~e qu'ils mbnent contre ce mime califat sunnite.
 Il sera done n~cessaire d'affirmer, dbs le rlcit cr~ationnel

 et avec la plus grande 6nergie, les points suivants : Adam
 n'est pas un futur Mahomet ou un futur r~surrecteur ni la
 promesse d'un Paraclet ~ternel qui lance un appel continuel
 et disesp~r6 aux hommes de bonne volonth, sans parvenir
 pourtant h changer la face de ce monde. I1 n'est done ni le
 Mahdi, ni le qd'im, ni l'imadm < attendu >, ni l'Esprit de Dieu,
 ni le sens ~ternel de la Prophtie ou de la wildya. I1 fut Proph~te,
 mais non impeccable. I1 faut interpreter ~ la lettre les versets
 coraniques concernant l'inimiti6 que nourrit Iblis h l'6gard
 de l'homme (1), tous comme ceux qui nous parlent de la faiblesse
 humaine (2). La tentation n'est pas un jeu divin, mais une
 erreur de la raison, unique et universelle. Cette erreur fut
 b6inigne et pardonnable chez Adam, mais tri~s grave et indigne
 de tout pardon chez Iblis dont l'audace alla jusqu'i remettre
 en question les fondements m~mes du gouvernement divin
 de l'univers. Le monde d'ici-bas ressemble davantage au monde
 d'en-haut par l'ordre et la raison que par une commune essence
 ontologique. Il y aura done une manibre particuli~re, toute
 sunnite, de faire le r~cit de la creation d'Adam, h partir de la
 terre, mais avec le concours des Anges.

 Elle 6vitera de transformer la Proph~tie ou la Sunna qui
 font la valeur de l'homme en simple hypostase de la Sagesse
 divine, elle affirmera avec force le caractbre distinct de l'univers

 cr&6, intimement li6 h la thbodicie, elle mettra enfin l'accent
 sur la n~cessit~, mime pour les creatures spirituelles, de l'ob~is-
 sance g la Volont6 divine. Cette derni~re se traduit principale-
 ment dans cette optique par le ta'abbud, l'observance religieuse
 accomplie avec le zble d'une conscience pure et d'une intention

 les intentions pacifiques des hommes ne pouvaient guere temperer la rigueur : pour

 ce qui nous est rapport6, cf. Edition de MaqrizI par (amil1 al-Din al-Sayyil, Itti 'dz
 al-hunaf5' bi a hbdr al-a' immat al-fdfimiyyin al-bulafd', p. 276 (incidents remontant
 au regne d'al-Zihir (1130-1149) a un moment oil il ne pouvait Btre encore question
 de < vengeance seldjouqide ,).

 (1) Coran 17, 53 et 35, 6.
 (2) Ibid. 4, 27.
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 LA LI GENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'i 15

 droite. Par l'interm~diaire de l'existence d'un culte qui suppose
 i son tour une certaine connaissance de la nature humaine,
 le sunnisme lie d'une fagon indissoluble la question m~taphysique
 de la creation i celle, toute ~thique, de l'exercice du pouvoir.
 Mais cette association d'id~es qui tient A la nature profonde des
 choses et des doctrines, n'en sera que plus apparente apr~s la
 lecture d'al-Kisi'i.

 < Dieu, nous dit-il, inspira aux fils des Djinns, qui 6taient
 encore log~s au ciel (on admet, d'une mani~re fort archaique,
 que les Djinns et les Anges peuvent avoir certains attributs en
 commun) de descendre sur la terre dans la fin d'y soumettre
 les autres Djinns qui pouvaient s'y trouver. Iblis, le trbs-
 maudit, ~tait i leur tote. Ils finirent, g force de descendre,
 par parvenir g un endroit oh stagnait l'eau et ils y ador~rent
 Dieu avec les sentiments convenables ~ cette adoration. Mais

 l'adoration d'Iblis - qu'il soit charge de la malkdiction divine! -
 ~tait plus remarquable que celle de tous les autres Anges r~unis.
 Dieu, touch~ d'une devotion aussi pure, l'bleva jusqu'g la voite
 du ciel infirieur. De voete en voitte et de ciel en ciel, il finit
 par parvenir jusqu'au septibme d'entre eux. Certains pensent
 qu'il c6lbre le samedi dans le premier ciel, et le dimanche
 dans le deuxibme, ce qui lui permet d'arriver au septibme
 ciel pour le jour du vendredi. (I1 y a done association entre
 la conception de la montre et de la descente de la lumibre
 si caractiristique de notre cosmogonie avec l'idie de la semaine
 cosmogonique qui est propre au r6cit biblique). II va sans dire,
 continue notre auteur, que chacun de ces jours repr~sente une

 p~riode de mille annres. De cette fa?on, Iblis - que la mal&-
 diction demeure inseparable de lui! i- s'acquit un grand renom
 et une place 6minente parmi les Anges. Il n'~tait pas jusqu'Q
 Gabriel et i Michael qui, passant aupr~s de lui, n'allassent
 murmurant : < Vraiment, cet ange est grand, car il a regu en
 partage une puissance exceptionnelle de devotion >. Et de
 nombreux jours s'6coulErent ... C'est alors que Dieu dit A
 Gabriel : <Descends sur terre et prends-y une poign~e oh se
 trouvent i la fois l'Orient et l'Occident, les montagnes et les
 plaines (c'est li la formule de la a recapitulation ~ qui varie du
 reste selon les textes ou les hadit). C'est une creature nouvelle
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 16 JEAN-CLAUDE VADET

 que je veux h pr6sent faire paraltre au grand jour, ce sera le
 meilleur et la plus belle de mes cr6atures ! > Iblis eut connais-
 sance de ce projet divin, il descendit h son tour jusqu'au centre
 de la terre, et une fois parvenu en ce lieu, il prononca ces mots :
 < O terre, si je suis descendu jusqu'g toi (il s'agit de la seconde
 descente, privaricatrice cette fois-ci, de la lumi~re sur terre),
 c'est uniquement pour te donner un bon conseil >. Et la terre de

 r~pliquer : < Quel est done ce conseil ? 6 toi le chef de la gloire
 des asc~tes ! > (par une inconsequence qui ne manquera pas
 de frapper, Iblis n'est plus ici qu'un asci~te, alors qu'au moment
 de la premiere descente il faisait partie de la cohorte ang~lique).
 Iblis r~pondit alors : < C'est de ton sein que Dieu entend former
 une cr6ature qu'il pr6f6rera h toutes les autres. Je crains fort
 que cette cr6ature ne d~sobbisse h Dieu et que ce dernier n'utilise
 a son endroit le feu comme instrument de torture (par un
 sort qui fut 6galement celui des premiers musulmans, et auquel
 le Coran 85, 20 passe pour faire allusion). Gabriel t'a d6j8 606
 envoy6 pour saisir en ton sein une motte d'argile. Demande h
 Dieu, usant h son 6gard des dernieres adjurations, qu'il ne
 t'6te rien de ce que tu d~tiens >. Quand Gabriel fut parvenu
 1l oii l'avait envoy~ le Seigneur, la terre eut t6t fait de lancer
 ce cri de d6tresse : < Gabriel, ne prends pas cette poign6e que
 tu es charg6 de me retirer. ~ Et Dieu de d6picher Azrael auquel

 il est enjoint d'exposer h la terre la th6orie de la , ricapitu-
 lation (1) d'Adam, d'Adam r6sumb et miroir de toute chose,
 recapitulation qui dolt pourtant avoir lieu a partir de l'argile
 terrestre. < Par la majest6 de mon Seigneur et par sa gloire,
 jamais je n'enfreindrai l'ordre qui m'a 6t donn6 ! Dieu exige

 (1) La theorie de la R6capitulation est d6ja formulee chez St-Paul (naturellement
 a propos du Christ et non d'Adam, du Premier Homme ou de l'homme tout court) v.
 JEphdsiens, I, 10. La m~me Itpitre, en nous parlant de la mont6e et de la descente de
 la grace, nous livre toujours, a propos du Christ, un sch6ma assez 6quivalent a celui
 des recits cr6ationnels dont al-Kisfi' I nous fait connaltre le dessin g6n6ral (cf.
 ibid., 4, 10). Toutefois, il paratlt exclu, au moins dans le christianisme occidental,
 que cette a recapitulation , ait lieu a partir des 616ments de la terre, selon le sch6ma
 d'une physique quelque peu id6alis6e et a coup stir nullement aristotklicienne. Cf.
 St Thomas, Opuscula varia, I, caput C X C I, p. 76 de l'6dition de 1875 : Non enim
 hoc erat ex natura corporis, si ejus elementa considerentur., cf. St Augustin, De Genesi
 ad litteram, P.L. 34, col. 362.
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 LA L GENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'i 17

 que cette poignie vienne de tout ce qui constitue l'essence de
 la terre, de tout ce qui alimente ses eaux, de l'eau douce et
 de l'eau salve, de l'aigre et du delectable, du bon comme du
 mauvais ! Elle doit aussi renfermer toutes les couleurs et tous

 les parfums de cette mime terre s. Mais Bcoutons la suite du
 ricit qui est plus remarquable encore : Q Quand l'Ange de la
 mort eut arrach6 au sein de la terre cette poignie providentielle,
 il demeura en station debout (comme dans la premiere phase
 de la pribre islamique, dans le passage du phlerin h 'Arafft,
 ou dans les devotions nocturnes surbrogatoires), et pendant
 quarante ans (durbe d'aprbs le Coran du sbjour de Moise au
 pays de Madyan identifi i une population pr6-arabe). Une
 voix se fit alors entendre, qui venait des abtmes de la divinit :
 ( Voici que je crierai, disait cette voix, A partir de ce que tu as
 arrach6 aux entrailles de la terre et ce sera de ta Main que
 cette creation recevra la mort, car ta Mis~ricorde h l'gard de
 cette creature sera mince *. Incontinent, Dieu se saisit de cette
 poignbe, il en mit la moitib en enfer et la moiti6 au ciel (par une
 prefiguration de ce que sera le sort respectif des blus et des
 r~prouv~s). Et Dieu de s'6crier alors : < C'est Moi qui suis le
 souverain maitre et en dehors de moi, il n'est pas de maitre
 qui puisse faire privaloir ses ordres (1) (passage qui rappelle
 Deutbronome XXXII, 39, In elhhm 'im(dt, videle quod ego
 sim solus! (2).

 Le ricit est, comme nous l'avons annonc6, tout impr6gn6
 de sunnisme h la fois moral et m6taphysique. Moral, il courbe
 toute creature sous la Loi de la pribre et de l'adoration et
 lui montre que li seulement reside sa vraie grandeur. Il n'est
 done point de creature qui ne soit assujettie au taklif, a l'obser-
 vance religieuse et cela est vrai des Anges comme des hommes.
 L'Esprit pur, comme nous l'avons fait remarquer, n'implique
 pas une essence particulibre, au rebours de ce que peut croire
 la raison fourvoybe d'Iblis. Il est remarquable du reste que
 ce dernier se rallie pour l'essentiel h ce principe fondamental

 (1) al-Kisi' i, op. cii., p. 22 et s.
 (2) A rapprocher du verset 34 du m~me hymne, lequel soulve des difficultds

 extgttiques & peu pros identiques.

 2
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 18 JEAN-CLAUDE VADET

 du sunnisme : bien que cr6ature dont la nature est plus appa-
 rentbe A l'Ange qu'8 l'homme, il connalt toute la nbcessiti
 de la pribre et de l'adoration qui s'impose & lui aussi bien qu'i
 tout musulman. I1 refuse seulement i la cr6ature humaine
 sa part de pribre et c'est dans l'adoration et la soumission qu'il
 ne veut pas admettre d'6galit6. Mais cette 6galits entre les
 cr6atures spirituelles et celles qui sont issues de la terre est
 pr6cishment la legon que veut nous admrinistrer le rieit.
 Ce dernier n'en tourne pas pour autant le dos aux vieux

 mythes des races disparues, spirituelles ou pr6-adamiques,
 et Adam succhde i Iblis non point seulement dans l'obligation
 d'honorer le cr6ateur, mais dans un privilbge m6taphysique
 dont Iblis comprend toute l'importance. Adam n'est pas
 seulement l'6gal d'Iblis dans la mosqube du ciel, tout se passe
 comme s'il btait supbrieur B tout le chceur des Anges, sans
 que nul ne connaisse la raison de cette sup6riorit6.

 Le scandale d'Iblis est done double et porte au plus haut
 point. Adam sera admis A faire la pribre et A donner la preuve
 de cette obbissance salvatrice qui distingue les Anges et de
 surcrolt il obtiendra des honneurs plus grands que tous ceux
 dont ils b6n6ficient. Savoir i quel point ces honneurs sont
 m6rit6s par la nature humaine ou sont le fait de la volont6
 divine est la plus subtile des enqubtes et la plus delicate des
 entreprises : on remarquera qu'elle coincide g peu pros avec
 ce domaine du qadar, de la destin6e, qui fut I'objet de trbs
 vives controverses chez les premiers docteurs musulmans.
 Ce n'est pas pour rien que la Plume figure en t~te de la creation
 adamique.

 Aux yeux de la sunna, au moins celle du XIe si~cle, I'obser-
 vance religieuse semble &tre like d'une fagon que nous ne
 saurions pr6ciser i la sup6riorit6 de l'homme sur loules les
 cr6atures de l'univers, y compris celles des univers spirituels
 qui ont elles-mimes concouru Q sa formation! Le taklif,
 I'obligation religieuse, paraft bien entratner un tafdfl de
 l'homme, la notion d'une sup6riorit6 de l'Homme sur des
 Univers qui ne sont pas les n6tres. C'est en cela que consiste
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 cette myst6rieuse investiture de l'Homme dont on peut se
 demander, comme le banni du ciel, si elle est morale ou meta-
 physique ou si, grace a la sunna, elle ne participe pas A la fois
 de l'un et de l'autre domaine. Mais est-il possible de poser la
 question autrement qu'en termes coraniques et sans se r~f~rer
 au califat d'Adam, qui n'est ni plus ni moins que cette investiture
 qui couronne l'Homme dbs ses premiers pas sur la terre et
 l'oblige A tourner sa face vers le ciel pour y d~couvrir le Crgateur
 dans un geste plus grand que celui de tous les Anges ensemble ?
 La sunna, y compris celle qui souligne avec le plus de force
 la nicessit6 de la pribre, et parce que la pribre est le privilege
 de l'Homme et que sa direction incombe au chef de l'Etat,
 se doit done d'approfondir, jusque dans ses contes apparemment
 les plus frivoles, le secret du destin politique et m~taphysique
 de la race adamique, et il ne sera pas de creation sans e inves-
 titure *. Il est i cela d'autres raisons qui semblent bien tenir
 autant A l'essence mime du mythe qu'i celle de la sunna

 dont le califat qu'annonce al-Kisf'i fera la loi supreme de l'1tat.
 La creation d'Adam ne se congoit pas sans l'apport, ou tout
 au moins l'influence d'un 6lment ou d'un 6vinement qui
 vient d'<4 ailleurs * et n'est pas a de ce monde s, qu'il s'agisse
 du terroir sacr6 dont sort Adam et qui sera le tombeau de

 Mahomet, de la main lumineuse de l'Ange ou des ( services H
 que ce dernier ne cessera de rendre au premier des hommes.
 Plus que l'image, ou du moins la << ressemblance * de Dieu (l'Islam
 se contentant pour sa part de dire 1'(( image du Misiricordieux *),
 Adam, de par la thborie de la < recapitulation a et en vertu
 de l'argile adamique, est le reflet d'un monde qui est davantage
 aux dimensions du r~ve, de la pribre ou de l'infini, qu'8 l'6chelle
 de notre globe. Mais d~sormais, il ne suffira pas de montrer,
 comme essayent de le faire les r&cits cr~ationnels, que la Loi
 divine est obbie jusque dans les mondes les plus bloignbs, il
 faudra nous dire de quelle fagon le mandat divin est compa-
 tible avec un Adam plus grand que la terre. Le mythe, comme
 la sunna, qu'il rejoint une fois de plus, contribue done h conf~rer
 un intr~rt tout particulier h la question de 1'< investiture
 adamique *. C'est sur le double terrain de la Tradition incarnie
 par le Coran et l'ex~ghse et celui du mythe auquel al-Kis'fi
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 fait une si large place, que nous 6voquerons done, A propos de
 1'<< investiture adamique leur curieuse et peut-8tre fort antique
 ou authentique alliance.

 III. ADAM, PREMIER CALIFE ?
 L'<< INVESTITURE ) D'ADAM DANS LA TRADITION

 ET DANS LE RECIT D 'AL-KIsA'i

 C'est i la faveur d'un des mythes les plus curieux dont la
 tradition islamique nous ait conserve le souvenir, qu'Adam
 regoit une investiture oh plusieurs institutions fort rbelles se
 trouvent dbj& esquissbes ou suppos~es.

 Les Anges s'agenouillent devant Adam sur un ordre divin,
 lui rendent un hommage qui ne cessera d'intriguer les commen-
 tateurs. Ce mythe de l'investiture est presque constitutif
 du destin adamique et ne saurait 4tre consid6rb comme un
 simple appendice ; en effet, c'est au moment ofi l'homme sent,
 pour reprendre les termes des r6cits l6gendaires, la montie
 de l'esprit en lui et lorsqu'il ouvre pour la premiere fois les yeux
 au monde, qu'il voit, dans la lumibre dorie des origines, se
 prosterner devant lui la foule des Anges places sous son regard,
 avant mfme qu'il ait la vision claire des choses terrestres.
 La volont6 divine avait voulu qu'Adam fit calife et l'investiture
 du califat, joint au paradoxe de la creation, fait avec elle partie
 de ce lourd secret dont la sagesse divine a d~rob6 h tous la
 connaissance directe. Adam regoit done le califat en mime temps
 que la vie, il est cr?6 pour ainsi dire calife.

 Mais que signifie au juste le califat ou l'investiture d'Adam,
 et de quel singulier et dangereux privilege le premier homme
 devient-il par 11 m~me le d6tenteur ? Est-il calife, c'est-i-dire
 lieutenant ou vicaire par rapport aux Anges qu'il 6clipse,
 ou par rapport aux hommes qu'il gouverne et qui naltront
 pendant les neuf cent soixante ann~es de son existence ? Dans
 la premiere de ces hypotheses, on se demande comment ses
 successeurs humains, si vraiment ils le furent, les califes de

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:52:18 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LA LIGENDE D'ADAM CHEZ AL-KISA'i 21

 l'Islam ont pu porter le mbme titre que lui, sans avoir droit
 aux mimes distinctions surnaturelles; dans la seconde, le
 pourquoi de la salutation ang~lique &chappe A son tour a
 l'analyse ou demande A $tre expliqub de plus pris. Contradiction
 f~conde qui n'Achappe pas aux penseurs musulmans et oii
 ceux-ci peuvent trouver le principe de leur d~marche intellec-
 tuelle, qui est bien souvent une double interrogation sur la
 religion et sur la politique. L'histoire de la salutation ang~lique,
 interpr~t~e en grande partie par al-KisB'I, comme un couron-
 nement d'Adam, peut done 4tre i l'origine de la politique
 comme de la philosophie du sunnisme, et c'est peut-4tre dans
 le pressentiment de ce moment important de la pens~e islamique
 que les docteurs du premier si~cle se taisent ou se contentent
 de brefs et allusifs apergus. Mais avant de passer h la revue
 de leurs opinions, nous citerons le texte, on ne peut plus enigma-
 tique, du message coranique; I'un et l'autre ont command6,
 * des titres divers, le ricit d'al-KLisfi'i, lui-mime un signe de
 cette conscience sunnite qui commence a affleurer dans le
 mythe au xIe si~cle avant de se constituer en doctrine politique,
 philosophique ct quelquefois mystique.

 28/30. [Rappelle] quand ton Seigneur dit aux Anges : <Je
 vais placer sur la terre un vicaire s. - Y placeras-Tu quelqu'un
 qui y simera le scandale ct y r~pandra le sang, alors que nous,
 nous glorifiions Ta louange et proclamons Ta saintet ? ,> [Le
 Seigneur] ripondit : Je sais trbs bien ce que vous ne savez
 point. )>

 23/31. Et [le Seigneur] apprit a Adam tous les noms, puis
 II fit defiler devant les Anges [les 4tres portant ces noms] et
 II dit [aux Anges] : a Avisez-moi du nom de ces 4tres-ci, si vous
 6tes v~ridiques !

 32/34. Et [rappelle] quand Nous dimes aux Anges : a Pros-
 ternez-vous devant Adam ! Ils se prosternbrent, sauf Iblis [qui]
 refusa, s'enfla d'orgueil et fut parmi les infideles (1).

 (1) Trad. Blachbre, pp. 736-8.
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 A. Une controverse sur l'investiture adamique jusque dans
 la plus ancienne tradition sunnite

 L'ancienne 6cole (1) ne nous offre gubre, 4 premiere vue,
 une version satisfaisante de l'ex~egse de ces versets. II est
 vrai qu'elle semble s'accorder en g@neral sur un point : elle
 considbre comme autonome la question de la < science infuse )
 d'Adam, celle des noms, des choses, objets, substances 6tres,
 terrestres ou c6lestes, qui lui auraient 6te enseignis par la
 divinit6 4 ses yeux; la << science adamique a n'est pas la cons&-
 quence de l'institution d'Adam en tant que calife, elle n'est
 pas non plus la cause de la prosternation des Anges.
 Restent done en presence les deux notions de califat eLt de

 prosternation.
 Faut-il considerer que les Anges s'inclinent devant le

 c califat a d'Adam ? Nulle part, 4 notre connaissance, cela
 n'est enonce explicitement. Il n'en demeure pas moins que
 ce << califat s peut avoir 6tt une des raisons indirectes, sinon
 d~terminantes, de la e salutation a angelique. De route manibre,
 il est aise de voir, a la simple lecture du texte, que l'hommage
 des Anges revit un sens qui d6pend n&cessairement de celui
 que l'on donnera au califat d'Adam. Et m~me si la prosternation
 6tait imputable 4 la science < adamique ), celle-ci ne pourrait
 pas, si l'on veut suivre rigoureusement l'ordre des versets,
 demeurer sans rapport avec l'institution d'Adam en tant que
 < calife >.

 Quelle est done, dans les vues des plus vieux commentateurs,
 la nature de ce < califat p qui rallie les Anges autour de la

 (1) Principalement representke par les textes de Tabari, Tafsir, I, p. 156,
 Histoire (ed. 6gyptienne p. 59 et s.), Ibn Katir, Biddya, I, 67 (ofi le ricit de la crea-
 tion, lequel eclipse A peu pros complitement celui de l'investiture, est precede des
 trois Episodes suivants : creation de la Table bien gardee; lui succhde le rcit de la
 semaine cosmogonique qui est pour I'essentiel une interpretation particulibre

 donnie par 'Abd al-Malik b. 'Abd al-'Aziz Ibn (rurayg aux deux premiers chapitres
 de la cosmogonie biblique. Vient ensuite le recit de la creation des sept terres et des

 sept cieux entrenimls de details relatifs " l'eschatologie, le tout se termine par des considerations portanlt sur l'angelologic chez lesquelles - comme dans le recit de

 la semaine cosmogonique - on sent une forte influence mecquoise (Ibn (uray5 est
 un Traditionniste mecquois).
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 personne du Premier homme, et qui peut-8tre, en dipit des
 sources et dans des conditions plus mystlrieuses, lui donne tous
 pouvoirs sur tous les noms de la creation ? C'est naturellement,
 * travers le commentaire de Tabari que, dans l'6tat actuel de
 nos connaissances, nous pourrons faire la revue de ces opinions
 et vues n~cessairement fort diverses encore qu'exprimbes
 d'une manibre souvent trbs imparfaite. Et la question qui nous
 talonnait plus haut se pose avec cette fois plus d'acuit6 encore;
 de qui Adam est-il calife ou a-t-il regu l'investiture < cali-
 fienne > ?

 II faut bien reconnaltre qu'i cette question, il n'est pas fait,
 dans nos vieux textes sunnites, de r~ponse claire et unanime.
 Pourtant, leur obscurith n'en est pas moins significative. On
 fera principalement 6tat ici des explications embarrass&es de
 Tabari qui ne laissent pas, contre le grb de l'auteur, d'etre fort
 r~vilatrices et d'une chalne de garants qui se trouve en contra-
 diction directe avec les commentaires de notre auteur, chalne

 qui est nettement d~terminable et qui est invariable en trois
 ouvrages diffirents (1).

 Cette chalne nous rbvblerait-elle un 6tat de la pens6e sunnite,
 antbrieur et presque oppos6 g celui de Tabari, mais parfai-
 tement compatible avec les contes d'al-Kisi'i et d'une manibre
 plus g6nbrale, avec les preoccupations majeures de la pens6e
 sunnite telle que nous venons de les 6voquer pr6c6demment ? (2)

 Nous commencerons par montrer comment, Q notre avis,
 les d6tours eLt les contradictions que Tabari met dans ses gloses
 sont l'indice assur6 d'une version tronqube ou remanide.
 Adam est en effet pour Tabari le < vicaire ) des Djinns qu'il a

 (1) Cette chatne apparalt dans Tabari, Tafsir, I, p. 157; Histoire, I, p. 67;
 Ibn Katir, Tafs8r, ed. IHalabi, I, p. 77.

 (2) Principalement au sujet de l'afdaliya d'Adam, par rapport aux Anges. Cf.
 les motifs philosophiques - de philosophie sunnite il va sans dire - qu'en donne
 Fahr al-Din al-Rfizi, Tafsir, I, p. 289 (deux idles sont i la base du raisonnement
 chez cet auteur, la premiere implique une supiriorite en soi du taklif sur toutes les
 autres formes d'existence terrestre, la seconde l'id~e que le takllf caract~rise aussi
 bien les Anges que les hommes - qui leur sont supirieurs du seul point de vue des
 sunnites - et a fortiori que les Djinns et les demons. Il semble que le distinguo
 sunnite entre le rasial badari et le rasil malaki, ait beaucoup fait pour donner g la
 thtorie qui nous occupe une nette formulation philosophique.
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 remplaces sur la terre ou m~me dans l'Histoire universelle,
 celui d'Iblis qui avait jadis tenu de Dieu lui-mime le gouver-
 nement ou, comme dit le texte, le ~ royaume * de ce monde.
 Pour rendre cette explication vraisemblable dans un contexte
 qui exclut la pr6sence des Djinns, on ne les d6signe pas nomm&-
 ment; il faut done supposer soit que les Djinns ont gravement
 pr6variqu6 en des temps antediluviens dont le Livre ne nous
 parle pas, soit qu'Iblis congut un mouvement d'orgueil 4 la
 vue de l'6tendue du pouvoir qui lui avait 6th confi. 11 va
 sans dire qu'aucune de ces suppositions n'est plausible. La
 premiere n'est qu'une tradition non formul6e par le texte
 et incorpor6e par al-Kis 'I dans ses r6cits que nous connaissons
 bien, mais ofi il n'est nullement question du < califat des
 Djinns ou de celui d'Iblis. La seconde se veut issue du dernier
 verset du texte coranique pr6cit~6, mais qui ne voit alors que
 l'orgueil d'Iblis d6pend, selon la lettre du verset, plus direc-
 tement de la prosternation dont il ne voulut pas que de l'excbs
 d'un pouvoir dont le Livre ne parle gubre ? Force nous est done
 de conclure ainsi : le mythe des Djinns, qui trouvait sa place
 4 un autre endroit de la Tradition, sans doute celui-l mime
 ofi le loge al-Kisi'i, c'est-4-dire 4 l'intbrieur d'un r6cit crbation-
 nel, est ici d6plac6 et ne peut pas nous acheminer vers l'bluci-
 dation du texte. Faudra-t-il, en I'absence de toute ex6gese
 vraiment probante ou ancienne, r6pondre par l'affirmative 4 la
 question de tout 4 l'heure ? Adam serait-il done calife de
 Dieu ou calife de par Dieu ?

 Mais n'est-il vraiment aucune voix parmi les tbmoignages
 qu'invoque Tabari pour l'affirmer ? Reste le fil d'Ariane que
 nous avons annonc6, la chaine de garants qui ne se d6ment pas
 en d6pit des mutilations, inbgales selon les textes, que lui
 inflige Tabarl.

 Gette chaine (1) se signale par une fixit! totale qui en fait un

 (1) Cet isndd est compos6 des trois personnages suivants :'Abd al-Rahmin b.
 Zayd b. Aslam (d6sign6 par Tabari et la plupart des ex6ghtes sous le nom de lbn
 Zayd - 'Abd Allih b. Wahb - Yfnus b.' Abd al-A'll. De ces trois personnages, le
 premier fut un M6dinois qui fut assez consid6r6 dans sa ville natale pour y attirer
 des K~fiens et des Iraqiens tels que Sufyin b. 'Uyayna et Suwayd b. Sa'id : sa
 renommbe connut une Eclipse au d6but du Ixe siecle de notre bre, mais le nom de ses
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 des plus fiddles et aussi un des plus prosaiques du commentaire
 tabarien. Mal rattach6e h Ibn 'Abb~s, dont elle ne se r~clame
 pas le plus souvent, elle ne sent pas l'huile de la lampe et ne
 paratt pas 4tre issue des meditations de quelque docte person-
 nage en mal d'isndd. Elle est une des chatnes les plus sinceres
 et les moins tourmenthes de Tabari, de celles qui ne reflatent
 pas la trace de trop de compromis laborieux. Qu'on en juge
 plut6t : issue du m~dinois 'Abd al-Ralhmin b. Zayd, elle nous
 conduit, par l'intermediaire d"Abd Alluh b. Wahb, le tradition-
 niste 6gyptien jusqu'1 Yiinus b. 'Abd al-A'li, lui aussi 6gyptien
 et de plus un maitre de Muslim et de son informateur Abf
 Thhir b. Abi Sarh. Seulement entre 'Abd Allfih b. Wahb et
 Yfinus b. 'Abd al-A'li se place la carribre de l'imdm Milik,
 le fondateur du mal6kisme. On sait que le malkkisme est de
 tournure rigide et conservatrice, plus 16galiste que juridique
 et fid4le A l'esprit des origines m~dinoises dans lequel la 16gende
 plus que le raisonnement est souvent h la base d'une ex6ghse
 quelquefois un peu sommaire. Ce sont des mal6kites ou de fer-
 vents amis 6mules des fondateurs du mal6kisme que 'Abd Allfih
 b. Wahb et Yfinus b. 'Abd al-A'li reprisentants l'un et l'autre

 maitres demeura dans les ouvrages de pieth et peut-4tre dans la littkrature mal6kite.
 'Abd Allah b. Wahb (cf. E.I., article Mflik) est principalement connu pour son
 Musnad, decouvert et publie au Caire par les soins du regrette D. Weil (Le Caire,
 1939). Il transmet davantage i des Malikites qu'd des hfi 'ites (parmi ces derniers

 le fameux RabI' b. Sulaymin et le cas plus douteux de 'Abd Allaih. b. Mul.ammad
 b. al-IHakam) et semble avoir un peu d'attaches avec le hadf mecquois, si l'on fait

 exception du fameux Ibn ,urayg cite plus haut a propos de la notion islamique de semaine cosmogonique chez Ibn Katir. Quant & Yfnus b. 'Abd al-A'li, il est le
 petit-fils d'un Maysara b. Hlafs, d6ja informateur d'Ibn Wahb, il subit l'influence
 conjugu6e du malhkisme et du ifl 'isme et il jouit d'une incontestable r6putation
 aupres des auteurs des grands corpus de hadQ. On peut done poser en principe que la
 chalne sur les debris de laquelle nous nous appuyons pour essayer de retrouver ce
 que fut le caractere marquant du (( califat * adamique dans le sunnisme primitif
 possede en propre les caracteres suivants : elle est parfaitement homoghne, 6tant de
 caractere strictement local et se trouvant constitute par des familles qui entre-
 tinrent, pendant plusieurs generations, des relations d'6change et peut-gtre d'amiti6
 et de bon voisinage; elle vIhicule des donnees m~dinoises adapt6es d'abord a
 l'l]gypte et ensuite au mal~kisme et qui furent peut-gtre le fait de ce parti ansdrl
 moderb qui exista longtemps a M6dine; cette chatne prend enfin un caractere de
 plus en plus abstrait et juridique, contrairement a sa vocation premiere, au fur
 et a mesure que s'accentuent les progres de la critique du hadt.
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 du mal6kisme quelque peu 6clectique (1) de l'Jgypte. Cette
 chaine serait-elle le conservatoire d'antiques traditions, fixie
 comme elle l'est dans le caract~re quelque peu monolithique
 de son information et de sa composition ? Un fait est certain
 cette chaine, qui n'est gubre prodigue A l'accoutum6e de d6tails
 superflus, et qui se distingue par une grande fermeth de propos,
 est plus nette et plus incisive que jamais sur la doctrine du
 < califat > adamique (2).
 Il n'est pour s'en assurer que de transcrire les donnies qu'une

 chalne nous fournit : Adam succede aux Anges, Dieu voulut
 installer un vicaire sur la terre, mais il n'avait encore cr6e
 en tout et pour tout que les Anges. Quant a la terre, elle 6tait
 encore demeur6e sans creature ... Quelle 6tait la fonction
 d'Adam ? > La fonction du califat de Dieu. e Je placerai un
 calife sur la terre > : cela signifie un homme qui y exercera
 le pouvoir i l'aide de la fonction juridique (hukm) dont il est
 investi. * (3). Mais il est un autre passage plus explicite encore:
 ouvrons l'histoire de ce mime Tabari au chapitre intitule
 bizarrement e Des evinements qui advinrent dans les temps oit
 Iblis exergait encore le pouvoir sur la terre > (4) et dans lequel
 il fait entrer le dialogue de Dieu avec les Anges. ~ Le Seigneur
 apprit g Adam tous les noms : < Voici la fagon dont Yiinus ib.
 'Abd al-A'15 comnmenta ce passage : Cet Av~nement (c'est-A-dire
 le difilh des noms ou de leurs porteurs humnains ou surnaturels
 devant Adam) eut lieu apr~s que Dieu eut cr Adam (creation
 qui eut lieu en pleine <(monarchie a d'Iblis d'aprbs Tabari,
 sans que nos malikites d'lgypte confirment ce point de vue)
 qu'il lui eut communique son Esprit et qu'il lui eut appris les

 (1) Ce hadit egyptien mal6kite eut pour principaux reprbsentants 'Abd Allah b.
 Wahb et 'Abd Allah b. Lahi 'a; on en trouve encore quelques 6chos dans le Tagrid
 al-tamhid d'Ibn 'Abd al-Barr.
 (2) Deux traits la caract6risent : l'absence de mythe (qui semble 4tre le fait des

 sources mecquoises, pour une version christianisie de la turba ou territoire sacr6 dui
 caractire adamique, v. Patrologia orientalis, V, 534) et la pr6sence d'une doctrine
 du califat qui s'est conserv6e - a I'exemple adamique pris - dans les traditions de
 l'6cole mal6kite, ef. Santillana, Istituzioni di diritto musulmano malichita, Rome,
 1937, p. 17 et s.
 (3) Tabari, TafPsir, loc. cil.
 (4) Tabari, Histoire, I, p. 55.
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 noms de tous les ~tres qu'il avait cr~s en conformits avec ces
 noms. Et le Seigneur, entendait par ces mots faire aux Anges
 l'exhortation suivante : < Si j'avais 6tabli mon calife parmi
 vous [les Anges] vous m'auriez ob6i et vous auriez c~l6brb
 mon los de grand coeur et jamais vous ne m'auriez d~sob&i;
 mais si ce calife, dites-vous, appartient h d'autres creatures
 que vous, il ne manquera pas de semer la corruption ct de verser
 le sang. A quoi je r6ponds : si vous no savez pas le nom des
 choses que vous voyez et contemplez, comment pouvez-vous
 connaltre avec precision ce que sera l'avenir de mon calife,
 que ce calife sorte de vos rangs ou qu'il provienne d'une autre

 cr,ation dont la connaissance n'est pas parvenue i vos sens
 ni a votre esprit >.

 Une comparaison entre ces deux textes nous permet de
 reconstituer sur des points essentiels ce que furent les sentiments
 de nos malhkites vis-i-vis du califat adamique ou peut-8tre
 du califat pur et simple, car il semble bien qu'en certains cas
 du moins, ils n'aient pas voulu dissocier l'un de l'autre. Les
 malkkites ou les Traditionnistes qui gravitent dans leur orbite
 avec plus de coherence qu'on ne pourrait le penser a priori,
 paraissent done s'en 4tre tenus i un schema intellectuel aussi
 nettement dessin6 que leur isnad favori : le califat d'Adam
 n'a pas grand'chose a voir avec le folklore, mecquois peut-8tre,
 des races disparues. Il est issu d'un pacte entre Dieu et les
 Anges, pacte pour l'intelligence duquel il importe peu de connat-
 tre les antecedents et les secretes pensbes d'Iblis. Ce pacte
 comporte avant tout une investiture politique du calife par
 l'ordre, investiture qui lui confere le hukm, sans pour autant
 le mettre en rapport avec une nature surnaturelle d'un ordre
 particulier, perp~tu#e en un lieu d'une particuliere saintet6
 ou en un moment privilkgi6 de l'histoire. En revanche, i lui
 seul, ce hukm, cet exercice du mandat divin, confbre i Adam
 une ind~niable superiorite sur les Anges, le critbre supreme,
 de nature morale et non point m~taphysique, Btant l'observance
 religieuse. Le califat adamique et peut-4tre le califat tout court,

 n'est grand que par la .d'a, le devoir d'obbissance dans lequel
 sont virtuellement comprises toutes les autres manifestations
 de la pi~t6, comme aussi celles de la vie sociale. I1 semble done
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 que l'on ait affaire, dans ces quelques fragments a un sunnisme
 qui serait, idbologiquement parlant, l'ancitre de celui du xIe
 siecle dont nous connaissons les theses mattresses sur l'imamat
 et le califat.

 Des textes plus nombreux nous permettront-ils de refaire
 un jour l'histoire de ce moment exceptionnel du sunnisme oi
 ce dernier defend dans un vocabulaire, et avec des citations
 fi'ites, des positions on ne peut plus orthodoxes ?

 Peut-on pr~ciser davantage quant h la date et aux motiva-
 tions de cette thborie du califat adamique, dans un sunnisme
 primitif d6jB dominb par l'id~e de l'investiture adamique,
 comme source du pouvoir, de la morale, de la ProphCtie et
 de la creation ? La critique de la Tradition et le vocabulaire
 semblent nous offrir ici quelques moyens de datation.

 Le personnage le plus ancien de la chaine, 'Abd al-Rahmhn b.
 Zayd n'est pas, h la diffhrence de 'Abd Allh b. Wahb - admis
 sans doute pour l'immensit6 des services rendus A la cause du
 had~t - en odeur de saintet6 auprbs des critiques de ce mnme

 had! ( x).
 De plus, c'est un mot bien curieux qui constitue l'essence du

 pouvoir califal pour nos malkkites, la racine hkm (2) qui signifie

 (1) V. Tahdib al-tahdib, ed. Hyderabad, VI, p. 177.
 (2) On rapprochera naturellement le mot hukm du tahkim et du mot d'ordre des

 rebelles (1rigites : La h.ukm illd lilldh, ( Dieu seul a le pouvoir ,,, ce qui laisse suppo- ser que des hommes, et en tout premier lieu le calife, s'8taient indfment arrog6 ce
 mgme pouvoir, ef. Tabari, Hisloire, ed. 6gyp. IV, 47 : la controverse entre les
 Ularigites et Ibn 'Abbis roule sur l'extension qu'il convient de donner au mot

 .Hukm. I1 est possible que cc mgme mot h.ukm, pour designer l'exercice de la fonction calife, soit une r6miniscence du Coran 38/61 verset 25/26, Trad. BlachBre, t. II,
 pp. 241-2 : O David! Nous t'avons fait vicaire sur la terre, Arbitre entre les

 Hommes par le moyen de la verite ! , Cf. Tabari, Tafsir, 24, p. 74; dans l'isndd
 kilflen mod6r6 d'al-Suddi, la fonction de < calife , qui est ainsi confide g David est
 celle de , successeur des Proph~tes ,, mais elle ne semble pas exclure I'obligation de
 juger ou d'arbitrer entre les hommes. Dans quelle mesure ces deux notions, celle
 d'arbitrage et celle de califat, s'6pousaient-elles, en vertu de rapports difficiles a
 reconstituer dans un fonds d'ex6ghse primitive qui aurait pr6c6d6 l'apparition des
 grandes crises politiques de l'Islam (al-fitnal-al-kubrd) sur la scene de l'histoire ?
 Si ces associations d'idees remontent g l'affaire (Ijrigite, les versets 2, 30 et 38, 26 se
 seraient des cette 6poque juxtaposes dans l'esprit des combattants de Siffin comme

 dans celui des ,, arbitres , de Dfimat al-Oandal, formant un embryon de droit
 politique et de proph6tologie sunnites.
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 le jugement. Ne pourra-t-il s'agir de l'arbitrage manqub de
 Siffin, ce qui nous reporterait A la deuxieme ann6e du califat

 de 'AlI ? On sait que la question du < jugement , 6tait alors i
 l'ordre du jour et que c'est sur cette dernibre pr6cisement
 que se divise et se partage la Communaut6 islamique. Affirmer
 dis lors, comme cela fut possible en effet, la rbalit8 du pouvoir
 judiciaire d'un calife qui avait eu le mauvais esprit de s'en
 remettre & des juges assez suspects, n'eit-ce pas 6tI un mot
 d'ordre digne du plus orthodoxe et du plus mesur6 des partis
 islamiques, celui qui cherchait la voie du juste milieu, le futur
 parti de la sunna ?

 La thborie sunnite du califat aurait pu naltre de l'id~e de
 l'investiture adamique, repr6sent6e, comme l'esquisse d'une
 monarchie temp6r&e fond~e sur une conception A la fois rialiste
 et optimiste de la nature humaine. Jamais l'investiture adamique
 n'aurait 6th si pros de se confondre avec le destin m~me de
 l'Islam.

 B. L'investiture adamique chez al-Kisd'f ; une autre fafon de renouer
 avec le passi

 L'ouvrage d'al-Kisi'i serait-il, pour ce califat adamique,
 que les fragments de Tabari et les silences de l'histoire rendent
 si eloquent, une occasion de retrouver les splendeurs de son
 passe ? Il s'en faut encore de beaucoup que notre conteur
 sunnite aborde la question avec cette franchise rbsolue qui fut
 peut-$tre l'apanage des premiers tenants de la sunna. Mais
 qu'est au juste pour lui que cette investiture adamique qu'il
 n'ose plus faire reposer sur sa base historique incontestable,
 A savoir le verset 29 de la sourate 2 ? Il semble que notre auteur
 emploie A tergiverser toutes les ressources de sa dialectique.
 Il ne veut pas d'un Adam qui serait purement cr6ationnel,
 comme dans le judaisme et le christianisme actuels, et priv6
 des honneurs dus g son 6minence, mais il n'ose ni pr6ciser la
 nature de cette 6minente dignitb, califienne ou royale, ni
 l'appuyer directement sur le verset que nous connaisson bien.
 Il est vrai que les commodit6s de sa situation de conteur lui
 suggbreront le parti aish de tout mbler sans harmoniser totale-
 ment les ensembles.
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 Cependant, une question implicite demeure, celle-la mnme
 qu'effleuraient tout i l'heure les r~cits cr~ationnels. Le califat
 d'Adam fera-t-il de lui un reprisentant de l'Esprit au sens
 A la fois biblique et hippocratique du mot, un calife proprement
 dit, un muezzin, un imam chef de la Pribre, un monarque
 absolu porteur de couronne ? La palette comme la logique
 de notre auteur feront se succ~der tour h tour sous nos yeux
 ces brillants tableaux, autant d'incursions indirectes du conteur
 dans le domaine de la politique adamique ) g un moment oOi
 elle redevient d'actualit~ en vertu de la restauration de la
 sun lna.

 Et voici d'abord pour Adam en tant que porteur d'esprit.
 Ici le souci principal de notre auteur est d'abord de prouver,
 en doublant quelque peu le r~cit de la prehistoire adamique
 partout sous-entendu, que l'esprit d'Adam, en vertu de la
 recapitulation dont Azraeil knongait tout & l'heure le principe,
 le met fort au-dessus de celui des Anges. (( La tote d'Adam
 fut cr6e i partir de la premiere terre, son cou h partir de la
 seconde, ses deux mains Q partir de la quatribme, son ventre
 et son dos h partir de la cinquibme, les parties infirieures de son
 individu de la sixieme et ses deux pieds de la septi~me H. (1)
 Or, il est diff6rentes categories d'Anges pour chacune de ces
 terres, alors qu'Adam paraft 8tre l'expression definitive de
 l'univers. Aussi les Anges lui rbservent-ils les honneurs et
 les clameurs de triomphe et de jubilation qui conviennent
 a une situation aussi importante. Voici en effet ce que devient
 I'ex~ghse du fameux e Dieu enseigne t Adam tous les noms >.
 < Cela signifie qu'Adam parlait toutes les langues de la terre
 ct parmi elle la plus belle d'entre elles qui est I'arabe. I1 connais-
 sait jusqu'aux idiomes des poissons et des grenouilles. Aprbs
 quoi, Dieu donna aux Anges l'ordre de porter Adam sur leurs
 6paules pour lui signifier par la qu'il occupait une place plus
 6levie que la leur. Les Anges ne cessaient, au cours de cette
 promenade triomphale de clamer : < Saint, saint, saint ... o (2).

 (1) Qisas al-anbiyd', pp. 23 et 24.
 (2) Ibid., p. 28.
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 Or, nous savons que cette proclamation, soit la kedisa h~braique,

 est celle-lh mime par laquelle le < h.anif, Waraqa accueille l'investiture de Mahomet par l'Ange Gabriel qui vient de
 lui apparaltre. Al-Kis 'i met done sur le m~me plan la thborie
 de la < r~capitulation . et celle du triomphe angblique qui est
 pour lui une des faces de la < salutation a conferbe par les
 Anges; l'une et l'autre mettent en relief cette sup6riorit6
 d'Adam, afdalya, i laquelle les docteurs de la sunna tiennent
 de plus en plus. Et il semble que la sup~riorit6 d'Adam soit due
 A la qualitl mfme de l'esprit qui lui est insuffl~ : la thborie
 des sept terres devant servir de vihicule A une creature le
 suggere, et le triomphe fait par la multitude ang~lique A celui
 qui est plus que leur pair semble bien en imposer l'idbe. Adam
 d~tenteur d'une nuance d'esprit plus parfaite que toutes celles
 qui habitent les mondes, sans qu'il ait pour autant la moindre
 raison de renoncer h cette obbissance qui preside h sa formation
 et h son destin ? Cette fagon de voir, plus cohirente peut-8tre
 qu'on ne pense avec l'esprit du sunnisme primitif, semble faire
 son chemin dans les milieux contemporains d'al-Kisi'I ofi l'on
 d~blaie filvreusement les plus anciens debris de la tradition
 dans le d6sir d'en finir avec un 9i'isme tentaculaire.

 Que penser dans ces conditions du couronnement d'Adam,
 de sa promotion i la dignit6 de calife, de muezzin, d'imam,
 de docteur ou mfme de prefiguration califienne du Prophite
 de l'Islam ? Les rAcits suivants nous &claireront sur ce point.

 (< Dieu donna i Gabriel l'ordre de lancer son appel dans les
 rangs des Anges. Ces derniers se rassemblkrent pour &couter
 le sermon d'Adam. Il y eut done assemblke de tous les habitants
 du ciel. Ils btaient 1& au nombre de vingt mille rangs de pribre.
 Chacun de ces rangs arborait un signe distinctif (il s'agit done
 de l'assemblke des orants de la < mosqube du ciel *, ou s mosqube
 supirieure >, peut-$tre identifie au RaqTa du second jour de
 la creation biblique). Adam avait une voix vibrante qui se faisait
 entendre jusqu'au dernier de ces rangs. On dressa pour lui une
 chaire d'honneur (minbar al-karama), laquelle comportait
 sept marches. Quant h Adam, il portait des habits de soie fine
 (sundus) d'un tissu aussi l6ger que l'air (donc l'Adam de
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 1'(< investiture ) n'est pas nu comme dans le r6cit biblique) (1).
 Les deux nattes qui partageaient sa chevelure 6taient serties
 de diamants, elles ruisselaient de muse et d'ambre. II portait
 sur la tote une couronne d'or. Sa chaire comportait quatre
 c6ths (arkan, comme la Ka'ba), chaque c6th etait marqu6 par
 une 6norme perle dont l'6clat l'emportait sur celui du soleil.
 Les mains d'Adam 6taient chargies d'anneaux (bawdtim);
 il portait une ceinture qui 6tait appelee < ceinture de la faveur

 divine,> (rid.wan). La lumibre qui 6manait de sa personne inondait jusqu'aux derniers recoins du Paradis (kull gurfa).
 Tels 6taient les ornements dont il etait charge quand Dieu
 lui apprit le secret des noms de toute chose ... I1 tenait en
 mains un sceptre de lumibre. Les Anges furent si ~blouis qu'ils
 s'6cribrent d'une seule voix : 0 Dieu notre Seigneur, t'est-il
 arrive de former jamais plus belle creature ? > (les Anges,
 comme al-Kish'I et comme la chaine mal~kite cit6e plus haut,
 pour ne pas parler d'autres autoriths plus illustres mais plus

 tardives, penchent done eux-m~mes pour l'afdalgya d'Adam,
 pour sa superioritb sur les creatures uniquement spirituelles).
 Et Adam de se dresser sur la tribune et de donner sa salutation

 (salam) aux Anges. Puis la voix divine se fit entendre qui
 disait : < Voici pourquoi je t'ai cr6, 6 Adam (c'est-a-dire pour
 r~pandre le saldm, ifia' al-salam), ce salam que tu viens de
 donner aux Anges sera d~sormais, et jusqu'~ la fio des temps,
 la marque distinctive de ta postirith (c'est-4-dire que c'est
 l'Islam qui est la raison d'etre de cette afdalfya constathe
 plus haut et que nous avons diji rapprochie, comme le fait
 ici implicitement le discours divin, de la notion de taklif).

 Arr~tons-nous quelque peu sur la figure de ce plus grand

 Adam, transfigure, ' ce qu'il semble, par la solennit6 de cet
 instant l1gendaire, ou tout bonnement par celle de la pribre.
 Notre al-Kish'I entend & coup scr dans un sens lig~rement
 sublimb le verset 33 de la sourate 15 (59 dans le classement

 (1) Gendse II, 25, la legon 'aram (nu) a 6t6 contestee et le verbe yitbogadi, 'ails
 n'avaient point de honte , ne comporte pas le uau interne qui rendrait la derivation
 normale.
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 R. Blachre) dont il se reclame ici, faute de vouloir ou de
 pouvoir enchaIner directement l'image d'Adam glorieux A
 celle du califat sugg~r~e par le fameux verset 71 de la sourate 38
 (61 clas. de R. Blachere) : Et quand ton Seigneur dit aux
 Anges : Je vais crier un mortel tire de l'argile d'une boue
 malleable ... * (1) L'Adam qui sort de la boue est pour certains

 isnad kilfiens un Adam tire d'une poussibre sublimbe , (Sa'id b
 G(ubayr Abil 'Abd Allh Muslim b. 'Imrin al-Butayn, de
 transmission A la fois midinoise et kilfienne, se fait le propa-
 gateur de hadig qui circulent aussi bien en milieu kilfien crypto-
 il'ite que dans les cercles hirig?ites). C'est probablement une
 c poussiire sublimbe a qui est capable de supporter l'6elat
 de la lumiire et le poids des honneurs royaux et califiens qui
 vont lui incomber. Avec des antecedents aussi particuliers et
 une telle multiplicit6 d'aspects, celui de l'Adam glorieux comme
 celui de l'Adam de la pribre nullement incompatibles entre
 eux du reste, la creature d'blection que nous avons sous les
 yeux a t~t conque au pays des chimbres ou des antiques r~mi-
 niscences, celui que battent le porte, les thboriciens et les
 mythologues. C'est done un conte A these qu'on nous pr~sente
 et la these vise i accr~diter une nouvelle version de l'< adamo-
 logie)> compatible Q la fois avec la r~alit6 califale plus vivante
 que jamais et le souvenir de la doctrine hi'ite.

 Dbs lors, une unique hypoth~se se pr~sente i l'esprit : l'Adam
 qui unit en sa personne tant de prestigieuses ou fabuleuses
 qualitbs ne serait-il pas une r~plique du Prophete de la nuit
 du Mi'rag (2), celle de l'Ascension c6leste ? C'est au cours de
 cette nuit, rappelons-le, qu'il visita 1'Assemble d'en haut,
 franchissant les gradins qui conduisent vers le royaume supra-
 c~leste. C'est 1i une situation qui n'est pas fort diff~rente de celle
 d'Adam, porteur des tr~sors inconnus de tous les mondes et
 institu6 calife en vertu de ce privilege exceptionnel. Peut-
 ftre est-il un passage de Tabari qui nous montrera h quel
 point ce concept est inscrit dans les donn6es de la plus antique

 (1) Qipas al-anbiyd', p. 29.
 (2) Tabarl, Tafsrr, XIV, p. 19.

 3
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 ex6g~se. C'est dans le texte dont nous nous sommes d6jA
 occup6s, celui oh le Prophete lui-mime semble nous enseigner
 l'6tymologie du mot calife, de ce califat dont son Voyage
 nocturne est peut-4tre le contexte oblig6 : Et voici que le
 Prophbte parvint au septibme ciel. II demanda qu'on lui ouvrit.
 Sur l'ordre de Gabriel, les portes du septinme ciel s'ouvrirent *.
 On y trouva Moise plong6 dans la plus profonde d6solation;
 le Prophete demande alors la cause de ce chagrin et Moise
 de r6pliquer : < On avait dit jusqu't pr6sent que dans la race
 adamique personne n'avait joui de plus grands honneurs que
 moi. Mais voici que j'ai maintenant sur la terre un calife qui
 connaltra des honneurs plus grands encore >. Il est done un
 vieux r~cit sunnite, issu des milieux traditionnistes basriens,
 qui, autour de l'id6e de califat, lie le rbcit de la creation A
 l'institution de la pribre dans le cadre d'une ascension nocturne.
 Investiture et cr6ation apparaissent ainsi, l'une et l'autre
 comme relevant B des titres divers de la fonction califale ou

 sanctionn6es par elle. L'investiture de l'Adam calife a peut 4tre
 doubl6 dts l'origine, les vieux r6cits de la cons6cration muham-
 medienne. Le parti de la sunna en d6duit i juste titre que
 l'investiture califale d'Adam est symbolique de la vocation
 proph6tique de Mahomet, qu'elle opposera avec une conviction
 renforc6e i la wildya SI'ite ofi elle ne voudra voir qu'un avatar
 de la sagesse grecque et paienne. Le parti de la sunna exbg6tique
 a parfois manqub de doctrinaires ou de continuit6 dans sa
 tradition ex6g6tique; force est cependant de lui conc6der
 que le rove d'une investiture de l'homme ou du calife, selon des
 modalit6s qu'elle n'a jamais pr6cishes mais qu'elle a pieusement
 transmises, n'est point I'apanage de son adversaire SI'ite.

 CONCLUSION

 L'investiture adamique est done un des points les plus
 sensibles sur lesquels se dbroule, tout au long de l'histoire
 islamique, la controverse qui oppose le sunnisme et le gi'isme,
 sur des donn6es beaucoup plus complexes et sur des bases
 sans doute beaucoup moins connues que nous ne l'imaginons
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 couramment. De plus, la silhouette adamique, comme la
 silhouette proph~tique en g~nbral, est la marque d'options
 politiques certaines au service desquelles des mains habiles
 operant selon des habitudes d'esprit que nous ne connaissons
 pas toujours, ravaudent ind6finiment de trbs vieux r~cits.
 Une certaine mesure d'~quilibre dans la tradition, correspon-
 dant au champ clos des controverses toujours actuelles malgrb
 leurs masques et leurs remaniements successifs, finit par
 s'instaurer. La question adamique pourrait 4tre un bon exemple
 de ces oscillations savantes et passionn~es, le plus souvent dissi-
 mulkes ou escamothes par les textes qu'il faut retrouver dans
 le labyrinthe de Fair al-Din al-RizI ou dans le laconisme
 expressif des isnad tabariens. Mais qu'en est-il au juste de
 cette evolution de la question adamique, demeurbe toujours
 A l'ordre du jour, du triple point de vue de l'histoire, de la
 politique et de l'exighse ?

 Les deux notions de creation et d'investiture de l'Homme
 sont ins6parables tout au long de la tradition, fat-elle sunnite.
 Cet 6tat de fait tient A la structure mime du Livre sacr6 de
 l'Islam. Avec une intention manifestement dblibbrbe, bien

 que proc~dant de manibre allusive, il n'associe jamais la creation
 d'Adam A celle du monde, c'est-&-dire de notre terre. Bien plus,
 il est des instants oii chez lui Adam apparait moins comme
 le repr6sentant de l'humanit6 terrestre que comme une sorte
 de continuateur d'un surhomme exalt~ ou d~chu. Les r~cits
 l1gendaires qui ont peut-4tre 6th r~dig~s en harmonie avec
 son esprit, portent la marque de la mfme orientation idbo-
 logique. Ils perp6tuent, aggravent ou accentuent cette sorte
 de dedoublement qui existe entre la creation et l'investiture.
 Apropos de la d6finition du mot calife, voire m~me quand il
 s'agit de l'investiture suprime du Prophete de l'Islam, s'enchat-
 nent les mfmes themes, convergeant en ginbral vers ce parcours
 des sept terres suplrieures A la n6tre par une lumiere c6leste
 ou par un personnage que l'histoire ou la 16gende mettent au
 premier plan : Prophete, Ange ou encore un Roi du monde qui
 peut prendre indifferemment les traits du Premier Homme ou
 celui d'un Esprit d6chu sans que notre logique trouve toujours
 son compte A cet imbroglio. Cr6ation et investiture, deux
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 termes unis par les liens d'une causalit6 mystbrieuse et qui
 n'est peut-8tre pas propre A l'Islam. On songera que le latin
 creare s'applique aussi bien A la creation du monde qu'd la
 cons6cration donn6e au FRoi ou au Triomphateur. La racine
 de ce mot ne laisse pas d'etre transparente : creare renvoie a
 kratos qui d6signe en grec la puissance exercfe par les dieux,
 les < archontes * ou les magistrats que disigne la loi. Institution
 du monde et institution du pouvoir sont done dans la conscience
 de bien des peuples, deux idles jumelles. En retrouverait-on
 l'6cho dans les versets du Livre inspir6 de l'Islam et chez les
 conteurs, moins naifs ou ignares qu'on ne l'a dit, qui l'ont
 enrichie et agrandie aux dimensions de l'imagination collec-
 tive ?

 Cette contribution ne pretend pas i coup stir r6pondre
 A une question grave; elle a simplement tent6 de montrer
 comment le sunnisme s'est adapt6, pour le plus grand profit
 de sa doctrine et avec une originalit6 certaine, A une situation
 commune au folklore de bien des peuples. A vrai dire, des
 r6actions devant le ~ califat)a adamique ont 6th multiples,
 quoique toujours empreintes du mime esprit. Trbs souvent,
 on refuse de faire toute liaison entre le calife et Adam, entre la
 sourate II et la sourate XV. Mais alors, Adam verse dans
 le domaine de la 16gende grace au monde qui paralt tout prit
 g l'accueillir, et s'il n'y a plus d'investiture califale, il demeure
 une investiture adamique qui accentue encore la liaison entre
 la cr6ation et l'investiture et risque de grandir d6mesuriment
 le personnage d'Adanm. On s'est apergu sans doute trbs tbt
 des inconv~nients de cette explication qui introduisait le cheval
 de Troie, en l'occurrence l'ennemi ismablien, fatimide ou
 pr6-fftimide, t l'intbrieur de la place. L'a-t-on fait dis les
 d6buts de l'Islam, dis le premier schisme du tahkim, dont
 les erreurs ou les maladresses furent l'occasion historique
 grace i laquelle se serait 6bauch6e une premiere ex6ghse sunnite
 du personnage adamique ? Celle-ci peut prendre une forme
 purement politique, comme dans l'~cole mal6kite, ou encore
 vouloir unir l'id6e de cons6cration monarchique ai celle de
 califat, ce qui fut le cas mrme de l'6poque de notre al-Kisi'i,
 laquelle remettait sur le m6tier toutes ses institutions. La
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 trancendance proph6tique s'affirme alors comme un couron-
 nement A l'6chelle humaine, les notions r6pandues dans la
 conscience de tous les musulmans. Et il est 6mouvant de voir
 le vieux conteur faire retour une fois de plus aux origines
 mecquoises de l'inspir6 qui fonda l'Islam. Cet effort du sunnisme
 de se d~passer par la Tradition elle-mime, en 61ucidant les
 el1ments apparemment h~~troghnes qu'elle peut contenir,
 et qu'elle ne refuse jamais malgr6 leurs contradictions appa-
 rentes, est caractbristique de la d6marche d'un esprit islamique,
 jamais novateur mais toujours inquiet du passe. On ne peut
 pas dire que ce long pblerinage vers le pass6 i travers le present
 soit achev6 de nos jours. Il est fort possible que la question
 adamique, et mime la narration si pleine de richesse cach~e
 qu'en fait le sunnite al-Kisi'i n'y soient pas totalement 6tran-
 gbres.

 Jean-Claude VADET

 (Paris)
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 THE PLATONISM OF MISKAWAYH

 AND ITS IMPLICATIONS FOR HIS

 ETHICS

 I

 The impact of Platonism on Islamic philosophy has been
 underscored by a number of scholars in recent years, and
 amply demonstrated by the publication of important Platonic
 texts in Arabic. (1) However, difficulties of transmission and
 interpretation continue to obscure the subject of Arabic
 Platonism. Two reasons appear to be at the root of these
 difficulties: (a) Not a single part of the Platonic corpus has
 reached us, in an unadulterated or complete form; although
 there is some evidence (2) that the Timaeus and the Laws,

 (1) See, for instance, the studies of Rosenthal, "On the Knowledge of Plato's
 Philosophy in the Islamic World", in Islamic Culture, XIV (1940), pp. 387-422;
 R. Walzer, "Platonism in Islamic Philosophy", in Greek into Arabic, Oxford, 1962,
 pp. 236-52; A. J. Arberry, Some Plato in an Arabic Epitome, in Islamic Quarterly II
 (1955), pp. 86-99. The Platonic texts include: P. Kraus and R.Walzer, Galeni Com-
 pendium Timaei Platonis, London, 1951; F. Rosenthal and R. Walzer, Alfarabius de
 Platonis Philosophia, London, 1943 (cf. M. Mahdi, Alfarabi's Philosophy of Plato
 and Aristotle, Glencoe, 1962); F. Gabrieli, Alfarabius Compendium Legum Platonis,
 London, 1952. To these titles may be added Averroes' Commentary on Plato's
 Republic, ed. and trans. by E. I. J. Rosenthal, Cambridge, 1956. Cf. new English
 translation by R. Lerner, Ithaca and London, 1974.

 (2) Of this evidence, the excerpts given by al-Birfni in his India, are note-
 worthy. He quotes Timaeus, 41A (India, ed. Sachau, London, 1887, p. 17);
 Laws I, 642A, 631B-C; II, 654 (India, p. 51); Phaedo 69D, 108A, 113D-114B (India,
 pp. 33f). Ibn Bajjah's references to 'Siyfisat Afl5t4n' and the 'Fifth Book of Siyfsat
 Afl&itfn' are also noteworthy. Cf. M. Fakhry, Ibn Bajjah's Opera Metaphysica,
 Beirut, 1968, pp. 71, 125, 168f.
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 and possibly even the Republic, were translated in full, all
 the texts published heretofore appear to be Galenic epitomes.
 (b) Hardly a single Arabic philosopher, with the possible
 exception of al-Razi, (d.ca.925), paid Plato the same undivided
 allegience that philosophers, like ibn Rushd, paid Aristotle.

 The impact of Platonism on Islamic ethics is known to have
 been equally considerable, but has not received to-date the
 attention it deserves. The vast aphoristic literature inArabic,
 as given for instance in al-'Amiri's Kitlb al-Sa'adah wa'l-Is'ed,
 and 'al-Mubashshir ibn Fitik's Mukhtdr al--Hikam, clearly
 reflects the predominance of the Platonic moral ethos in these
 compilations. The role which Socrates (confused with Diogenes
 the Cynic in the tradition which stems from al-Kindi) (1)
 plays as the model of moral sagacity and uprightness in this
 literature is a further instance of the diffusion of Platonism
 in moral circles in Islam.

 It is not my purpose in the present paper to consider the
 full range of this diffusion, but rather to discuss the manner
 in which Platonism became an integral part of the ethics of
 Miskawayh (d.1030), the most important ethical writer in
 Islam. Already in al-Kindi (d. ca. 866), the Platonic-Socratic
 ethical element is considerable, but to a far lesser extent than
 in al-Razi, whose psychology, his theory of pleasure, the
 transmigration and the release of the soul from the wheel
 of birth, are unmistakably Platonic. (2) In Miskawayh, who
 has drawn on al-Kindi in his works, but does not mention
 al-Razi by name, as far as I am aware, Platonism is a major
 strand in a variegated ethical fabric in which Neo-Platonism,
 Neo-Pythagoreanism, Stoicism and Peripateticism are artfully
 woven together. The resultant eclecticism gives his ethical
 theory a certain complexity, but raises the question of internal
 coherence in a dramatic way. Miskawayh constructs upon a
 Platonic psychological base an ethical theory in which: (a) the

 (1) See M. Fakhry, "AI-Kindi wa Suqrdt", in Al-Abhath, 16 (1963), pp. 23-34.
 (2) I take issue on this score with L. E. Goodman in his article, "The Epicurean

 Ethics of... Ar-Razi", in Studia Islamica XXIV (1971), pp. 5-26. A. J. Arberry
 had spoken of the 'intellectual hedonism' of al-Razi. Cf. The Spiritual Physik,
 London, 1950, p. 11.
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 concept of virtue is expressed in Aristotelian and, to a lesser
 extent, Stoic terms; (b) the theory of happiness, conditioned by
 Neo-Platonic elements, is essentially Aristotelian also; and
 (c) the vocation of the soul and its fate after death, though
 allegedly Aristotelian, is primarily Neo-Platonic.
 In the first part of my paper, I will attempt to isolate the

 Platonic psychological component in Miskawayh's thought,
 proceed in the second part to the consideration of its Aristotelian
 ethical core, and comment in conclusion on the tensions
 generated by the antithesis between those two conflicting
 elements, in so far as they bear, more specifically, on his theory
 of happiness.

 II

 The most striking feature of Miskawayh's psychology is
 the almost unqualified endorsement of the Platonic duality
 of soul and body. Although his conception of man is not free
 from inconsistency (1), the essence of man should be identified,
 according to him, with his soul, and the business of ethics is
 not, as one might except, to minister to or manage his composite
 nature, but rather to know in Socratic fashion ourselves (the
 Arabic says, our souls: anfusand) and determine what kind of
 thing (shay') they are and for what purpose they have been
 "placed in us" (djidat find). (2)

 Accordingly, the study of ethics should be preceded by
 a statement (dhikr) of those principles which are derived from
 another science, (sind'ati) (3), and constitute the groundwork
 of this study. Miskawayh proceeds at once to give a discourse
 (qaul), purporting "to show that to show that there is within

 (1) See, for instance, Tahdhifb al-Akhldq, Beirut, 1966, pp. 39. where he states
 that "man being composite, it is not possible that his perfection should consist in
 the perfection of his simple parts or the activities proper to them". Cf. Engl.
 transl. by C. Zurayk, Beirut, 1968, pp. 35f. Hereafter Zurayk.

 (2) Ibid., pp. If.
 (3) This would appear to be physics of which psychology is a branch. See

 Tahdhlb, p. 11 (Zurayk, p. 11). However, in a statement speaking of "the final
 parts of this science" (Tahdhtb, p. 11, Zurayk, p. 10), metaphysics seems to be meant.
 This is in keeping with the plan of al-Fauz al-Asghar.
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 us a thing (shay'). which is not a body, nor a part of a body
 or an accident, and does not need a bodily power for it to
 exist; but is rather a simple substance (jauhar) which is not
 perceived by any of the sense-organs". (1) He even finds
 support for this claim in the Koran which says in verses 91, 7-10:
 "By a soul and Him who shaped it and inspired it with its
 profligacy and its piety. Whoever keeps it clean shall prosper,
 and whoever corrupts it shall fail".
 The "first discourse" of al-TahdhIb is thus devoted to the

 discussion of the nature of the soul, its separability from body
 (mufaraqah), its superiority to it and, despite its partial
 dependence on it, its ability to acquire certain cognitive
 principles which it does not derive from the senses at all; these
 are the "lofty and noble principles upon which sound deductions

 are based". (2) Its virtue or excellence (fad.lah: areltd) in fact consists in shunning the activities of the body, and yearning
 after its own "proper activities, i.e. the different forms of
 science and cognition". (3)

 To prove that the soul is other than the body and is a
 substance in its own right, Miskawayh advances a series of
 arguments developed in greater detail in al-Fauz al-Asghar
 which is much earlier than al-Tahdhib. (')

 1. The body can only receive one type of form at the same
 time; whereas the soul is capable of receiving contrary
 forms, i.e. the intelligible forms. (S)

 2. The constant reception of those forms does not weaken
 the soul, although it weakens the body. Instead the
 soul's ability to receive additional forms is constantly
 increased by this reception.

 (1) Tahdhib, p. 3 (Zurayk, p. 5).
 (2) Tahdhib, p. 7 (Zurayk, p. 8).
 (3) Ibid., p. 9 (Zurayk, p. 10).
 (4) According to M. Arkoun, al-Fauz was written between 366-69 A.H.; whereas

 al-Tahdhib was written in 375 or shortly after. See M. Arkoun, Contribution ci
 l'dtude de l'humanisme arabe au IVe/Xe siecle: Miskawayh, philosophe et historien,
 Paris 1970, pp. 109, 116.

 (5) Tahdhib, pp. 4f. (Zurayk, p. 6). Cf. al-Fauz, pp. 33f. In Categoriae 5,
 4a10, Aristotle gives as an attribute of substance, the susceptibility for contrary
 forms.
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 3. The soul is the principle (ma'nd) which sets man apart
 from other animals and marks the superiority of one
 individual over another, in point of humanity, rather
 than bodily shape or composition. (1)

 4. The body is to the soul what the instrument is to its
 user. Now the user should be clearly distinguished
 from the instrument he uses, both with regard to his
 nature and his function. (2)

 5. The yearning of the soul after "the knowledge of divine
 things" and its quest for what is other and higher than
 the body "shows clearly that it consists of a substance
 (jauhar) that is very much higher and nobler than things
 corporeal". (3)

 Moreover, the soul is not an accident; for:

 1. As the entity which apprehends sensible and intelligible
 forms (i.e. accidents) and is able to discriminate between
 them, it should be clearly distinguished from them. (4)

 2. As the bearer of the diverse accidents, it cannot be any
 one of them; since it is an accepted maxim that an accident
 cannot be the bearer of other accidents. (6)

 3. Were the soul an accident, it would have been a 'material
 form' and would be subject to one or the other of the
 nine categories of Aristotelian logic; but this contradicts
 the status of the soul as the "constant entity" upon
 which material and intelligible forms supervene sucessively,
 in the processes of sensuous and intellectual apprehension
 and is, in fact, actualized or in-formed (tatasawwar)
 by such supervention. (6)

 (1) al-Fauz al-Asghar, Beirut, 1319 A.H., p. 34. Cf. English Translation by
 J. W. Sweetman, Islam and Christian Theology, London, 1945, pt. I, vol. 1, pp. 118f.
 Hereafter Sweetman.

 (2) Al-Fauz, p. 35. (Sweetman, p. 119f).
 (3) Tahdhib, p. 7 (Zurayk, p. 8).
 (4) Al-Fauz, p. 45 (Sweetman, p. 128).
 (5) Tahdhib, p. 5 (Zurayk, p. 7).
 (6) Al-Fauz, p. 4f. (Sweetman, p. 126).
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 Having established the substantiality of the soul, by recourse
 to what paradoxically are to a large extent Aristotelian logical
 and psychological premisses, Miskawayh proceeds to establish
 his second fundamental Platonic thesis: its immortality. This
 immortality follows logically, according to him, from its
 substantiality, since "it has been shown in the elementary
 parts of philosophy (fi awd'il af-falsafah) that substance
 admits of no contraries, and what admits of no contraries is
 not liable to corruption". (1)
 The other three arguments he advances are explicitly stated

 to be Platonic, although the second of them appears to be
 Neo-Platonic. The three arguments are:

 1. The soul is the everlasting source of life and as such
 life belongs to it essentially. It is not liable therefore
 to mortality which is the contrary of life. (2)

 2. The soul is free from matter, privation and corruption
 (which are all reducible into one another) and is accordingly
 indestructible and possesses the contrary triplicity of
 being, goodness and duration. (3)

 3. The soul is a self-moving entity and what is self-moving
 is indestructible. For Plato has identified, (in the
 Timaeus (p. 27D) and in the Laws (X, 895B), self-motion
 with life and has declared it to be above time and above

 nature, and accordingly free from the conditions of change
 or corruption. (4)

 (1) Al-Fauz, fli. 52 (Sweetman, p. 133). Sweetman has missed the point here.
 He identifies awd'il al-falsafah with physics; whereas Miskawayh appears to be
 referring to logic. Cf. Aristotle, Categoriae, 3b25, for the thesis that substance
 admits of no contraries.

 (2) Al-Fauz, p. 53 (Sweetman, p. 133). Cf. Phaedo, 105C and Phaedrus, 246B.
 (3) Al-Fauz, p. 54 (Sweetman, p. 134). The triplicity in question appears to

 derive from Proclus, to whom Miskawayh refers in this passage. (Cf. Proclus,
 Elements of Theology, tr. Dodds, page 187). In his R. ft Mahiyat al-'Adl, Miska-
 wayh discusses at length those Plotinian-Proclean terms. See, op. cit., Leiden,
 1964, pp. 12-14.

 (4) Al-Fauz, pp. 55f. (Sweetman, p. 136). Cf. Timaeus, 27D-and Laws, X,
 895B.
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 With the interesting Plotinian account of the dual movement
 of the (universal) soul, given in the sequel, we are only inciden-
 tally concerned here. Suffice it to note that Miskawayh,
 like Plotinus (identified by him with Aristotle, the alleged
 author of the Pseudo-Theology) ascribes to the soul two eternal
 modes of motion: (a) an upward motion directed towards
 Reason, the first emanation from God, whereby the soul is
 filled with beauty and light, and (b) a downward motion
 directed towards matter, whereby contrariwise it is filled with
 darkness and evil. The motion in question is clearly distin-
 guishable, according to him, from the six physical motions (1)
 and is stated explicitly to be of the circular and eternal type
 belonging essentially to the heavenly spheres, which derive
 their motion ultimately from the soul's own movement. (2)

 III

 The third major Platonic theme to serve as the ground-
 work of Miskawayh's ethics is the trichotomy of the soul.
 From the time of al-Kindi (3) down, this trichotomy had been
 accepted as axiomatic and had received certain refinements
 that made it possible to fit into an Aristotelian psychological
 framework. Al-Razi, Yahia ibn 'Adi (d. 974) ajd Ikhwin
 al-Safa' (tenth century) already identify the Platonic trichotomy
 of the rational, irascible and concupiscent with the Aristotelian
 trichotomy of human animal and vegetative souls, in a tradition
 which appears to stem from Galen. (4) This Alexandrian

 (1) See al-Fauz, pp. 17-56 (Sweetman, pp. 102 and 136). Cf. Plotinus, Enn. II.
 (2) Ibid.,pp. 56f. (Sweetman, pp. 138f.).
 (3) al-Kindi, Rasd'il Falsafryah, Cairo, 1950, 1, pp. 274f.

 and 177.

 (4) For al-Razi, see Opera Philosophica, Cairo, 1939, p. 28; for Yahia ibn 'Adi,
 see Tahdhfb al-Akhldq, Cairo, 1913, p. 20; for Ihkwan al-safa, see Rasd'il, Beirut,
 1957, I, 313. For text and excerpts of the Peri Ethon, see a K. al-Akhlfq li-
 Jilinus" in Bulletin of the Faculty of Arts (Cairo University), V (1937), pp. 1-51; es-
 pecially pp. 22, 26, 35. English translation by J. N. Mattock, in Islamic Philosophyl
 and the Classical Tradition, ed. Stern, Hourani and Brown, Columbia (S. Carolina),
 1972, pp. 235-60.
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 philosopher, whose influence on Arabic philosophy, ethics
 and medicine was considerable, makes a straight-forward
 identification of the two trichotomies in his Peri Ethon, which
 has survived only in an Arabic summary due probably to
 Abu Uthman al-Dimashqi (d. 901), and made from a translation
 of Hunayn ibn Ishaq (d. 873), as well as some excerpts in

 al-Sijistlni's SiwLan al-H.ikmah. Whether an earlier Greek source than Galen in which this identification is made was
 available in Arabic is difficult to ascertain. But that this

 identification required an act of intellectual boldness will
 appear from the consideration of Aristotle's gradual rejection
 of the Platonic trichotomy and his substitution for it of the
 dichotomy of the rational and irrational (?r6yo4-&?~oyov (6pcsb)),
 which served as the groundwork of the Nicomachean Ethics. (')

 The significance of this trichotomy for Miskawayh's ethics
 is that it enabled him to use the Platonic table of the four

 cardinal virtues (predicated on this trichotomy), as a framework
 for a more elaborate table embodying important Aristotelian
 and Stoic elements. He recognizes that the three divisions
 of the soul are designated by some (meaning Aristotle and his
 followers) as powers or faculties (quwa) and by others as three
 souls (anfus), but refuses to engage in the discussion of these
 conficting views on the ground that "it does not befit this
 occasion". (2) With this as a premise, he proceeds to assert
 that "it is necessary therefore that the number of the virtues
 accord with the number of these powers, and likewise their
 contraries, which are the vices". To complete the Platonic
 table, a fourth virtue, i.e. justice, must be accounted for, and
 accordingly, he writes, "from the equilibrium (i'tidUl) of these
 three virtues and the relation of each one to the other, there
 results another virtue which is their perfection and fulfillment,
 i.e. the virtue of justice". (3)

 (1) See N.E. I, 13 and VI, 1.
 (2) TahdhEb, fl. 15 (Zurayk, pp. 14f.). Cf. al-Fauz, pp. 50f. Cf. Cf. k. al-

 Akhldq li-JllnOs, op. cit., p. 26.
 (3) Tahdhib, p. 16 (Zurayk, pp. 15f.).
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 IV

 The theory of pleasure embedded in Miskawayh's ethics.
 like that of his great predecessor al-Razi, is equally Platonic.
 In his critique of hedonism, he refers scornfully to "the vulgar
 masses and the vile and ignorant riffraf" who do not only
 believe that man's perfection or ultimate happiness consists
 in the pursuit of sensuous pleasures to which every human
 activity should be subordinated, but go so far as to identify
 those gross pleasures with the rewards promised them (in the
 Koran) by God in the life-to-come. Accordingly, they make
 these pleasures the object of their prayers and petitions; so
 that when they perform their religious duties or live a life of
 frugality, they do so for purely mercenary reasons ('ald sabil
 al-matjar) hoping that the little they give up in this life would
 be given back to them manifold in the next. They do not
 realize that: (a) "mankind shares (the enjoyment of) these
 pleasures with beetles, worms, small insects and brutish
 animals", (1) and (b) that pleasure is an illusion; since its
 essence is nothing but relief from pain; so that only when one
 has suffered hunger, nakedness or privation is he able to enjoy
 the pleasures of satiety and the satisfaction of want. It is
 as though "in yearning for the pleasure of eating one must
 first yearn for the pain of hunger". (2) (c) He who regards
 pleasure-seeking as the highest goal has resigned himself to
 the lowest form of slavery. "For he allows the noble (part of
 his) soul, by which he resembles the angels to be enslaved by
 the base (part), by which he resembles pigs, worms and inferior
 animals, which partake with him of this condition". (8)
 The same conception of pleasure is given in al-Fauz al-

 Asghar (4) and the short tract on pleasure and pain; (6) and

 (1) Tahdhtb, pp. 43 (Zurayk, pp. 39).
 (2) Ibid., p. 44 (Zurayk, p. 40).
 (3) Ibid., p. 44 (Zurayk, p. 40).
 (4) Op. cit., pp. 71, 83. The printed text is obviously defective, since in both

 both cases pleasure is described as "irdhdt min al-mulW'im" instead of "min al-
 mu'lim".

 (5) See Arkoun, Deux bpitres de Misk., in Bulletin d'ktudes Orientales, 17 (1961-
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 the nerve of the argument against the hedonists is essentially
 Platonic. Galen, who is mentioned in the same context by
 Miskawayh, has reported Plato's view of pleasure in his para-
 phrase of Timaeus 64D as follows: "Every affection (athar)
 which is contrary to the natural order and appears at once
 altogether is painful; and instant return to the natural condition
 is pleasurable". (1) The same theory recurs in Timaeus, 42D,
 and Philebus, 31D, where Plato calls pleasure "the restoration
 of harmony and return to nature". However, in Republic, IX,
 583f., a different theory of pleasure is proposed by Socrates,
 namely relief from pain, or a kind of oscillation between two
 contrary states separated by an intermediate state of rest,
 which is neutral.

 Significantly both theories appear to be presupposed in
 Miskawayh's analysis of pleasure, although he seems to add
 to the two theories a 'clinical' one (which might also derive
 from Galen (2)), according to which man heals through the
 pleasure of food and drink certain "diseases" which arise
 within the body, if care is not taken to preserve the natural
 balance of the contrary qualities or humors which make up
 his physiological nature. (3) The ethical inference he draws
 from all these theories is also Platonic: the illusory character
 of pleasure or its unreality. For it is obvious, he writes,
 "that the healing of disease does not amount to happiness, or
 the relief from pain to a desirable good, let alone a chef
 good". (4) The truly happy man will aspire to the condition
 of the angels, who are free from all disease, because they are

 2), pp. if. The view that pleasure is "return to the natural condition" is attributed
 to "the naturalists", on p. 4. The theory developed in this tract, however, is
 essentially Aristotelian. Pleasure is thus described as the quest for the perfection
 (kamdl) proffer to the agent. Cf. Aristotle, N.E., X, 1174 b 20f.

 (1) Walzer and Kraus, Galen: Compendium Timaei, Platonis, London 1951,

 p. 19. The Arabic Text interposes . between the apodosis and protasis of this statement. The same view is attributed to Galen by al-'Amiri in al-Sa'ddah wa'l-
 Is'dd, Wiesbaden, 1957, p. 49.

 (2) See for instance K. al-Akhlaq, p. 27. Cf. al-'Amiri, al-Sa'ddah wa'l-Is'dd,
 pp. 37f.

 (3) Tahdhlib, p. 45 (Zurayk, p. 41).
 (4) Ibid.
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 free from all bodily needs; instead of emulating the condition
 of the beasts and becoming enslaved by the passions which are
 constantly liable to disease or disturbance.

 V

 It should have become clear by now that the Platonic
 element in Miskawayh's thought is considerable. This Plato-
 nism, however, is often at variance with the predominantly
 Aristotelian ethical scheme that he develops on the basis of
 what is essentially a Platonic psychological groundwork. In
 this part of my paper, I wish to draw attention to those features
 of Miskawayh's ethics which cannot be fitted into a Platonic
 framework and the tensions which his adaptation of certain
 key Aristotelian ethical concepts generates.

 The most fundamental concept in Miskawayh's ethics, as
 I mentioned earlier, is that of virtue. By virtue, we are to
 understand, according to him, the perfection (kamal) or
 activity which is proper to a given entity and sets it apart
 from any other entity. Now, the activity which sets man
 apart from all other entities, and accordingly constitutes his
 specific perfection or virtue, is that which "emanates from his
 faculty of discrimination and deliberation". (1) To the extent
 an individual person is superior in point of deliberation or
 discrimination, he is superior in the point of humanity. This
 humanity, as we have already seen, is to be identified with the
 soul, and in particular the rational soul. Miskawyah does
 not tire of repeating that the cultivation of the soul and its
 appropriate activities, coupled with the fleeing of the body
 and its peculiar propensities is the essence of virtue. "The
 yearning (of the soul) after its specific activities, by which
 I mean the different modes of knowledge and cognition", he
 writes, "and the shunning of those activities proper to the
 body, constitute its virtue or excellence (fadhl). This virtue
 increases in proportion as man attends to his soul and shuns

 (1) Tahdhlb, p. 12 (Zurayk, p. 12).

 4

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:52:28 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 50 MAJID FAKHRY

 those matters which hinder him from this goal ... i.e. corporal
 matters, sensations and whatever relates to them". (1)
 The reader need hardly be reminded of the pedigree of this

 conception of virtue. In Nicomachean Ethics I, 7. Aristotle,
 after reviewing the divergent conceptions of happiness (identified
 with the chief good of man) feels compelled to give this
 "platitude" greater precision by first determining the nature
 of man's characteristic activity or function ( 'pylov : fi'l,
 N.E. I, 1097b 24) without which his happiness cannot be
 determined. This function cannot be identified with bare

 existence, common to man and other organic forms, both
 vegetable and animal; nor perception, common to man and the
 higher animals. It must therefore be the life of reason, which
 constitutes man's distinctive property or differentia; but reason
 here should not be understood as an aptitude or habitus, but
 as activity or exercise (iv ig ( tvpYEto) (N.E., I, 1098b 34).
 When Aristotle proceeds to classify the virtues or modes of
 excellence proper to man, he remains within this precise context
 of reason, and accordingly distinguishes between two classes
 of virtue, as against Plato's three: (a) those virtues which
 correspond to the rational element in man (labelled intellectual),
 and (b) those which correspond to the irrational element of
 desire or appetite (6p~~s) (labelled moral). (2)

 The principle of classifying the virtues adopted by Miskawayh
 is radically different. Starting from the Platonic trichotomy
 of the soul, he assigns to each of the three faculties, like Plato,
 a cardinal virtue: to the rational, wisdom; to the irascible,
 courage; to the concupiscent, temperance; when these three
 powers act in moderation and are in harmony with each other,
 the fourth Platonic virtue, justice, arises. In fact, moderation
 or equilibrium (i'tidkl) is an essential characteristic of each
 of the virtues, and in consequence, he describes each of them
 in Aristotelian fashion as a mean between two extremes, each
 of which is a vice. (3)

 (1) Ibid., p. 10 (Zurayk, p. 10).
 (2) N.E. I, 1102a 25-1103a 10, p. 8 above.
 (3) Tahdhib, pp. 16f. and 25 (Zurayk, pfl. 16f. and 23).
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 This fourfold scheme is then developed with some ingenuity,
 and each of the cardinal virtues serves as the stem on which a

 series of branches or sub-virtues are grafted; but contrary to
 one's expectations, the Aristotelian table of intellectual and
 moral virtues is not explicitly conformed with. The subsidiary
 divisions of wisdom, for instance, are given as six: intelligence,
 retention, prudence, lucidity, sound judgement, easy compre-
 hension; whereas Aristotle lists in N.E. VI, 3-11, the intellectual
 virtues as eight: science (episteme), art, prudence, intelligence
 (nous), wisdom (sophia), good deliberation (s6oua), good
 understanding ($auveai~), and judgement (yv<'sp.). (1) The
 subdivisions of justice are given as: friendship, concord, loyalty
 to one's kin, reciprocity, honest dealing, gracious reward, (2)
 complaisance and piety. (3)

 None of these two tables appears to have a direct Greek
 predecessor, although as Walzer has pointed out, it was common
 in late Greek antiquity for both Stoic and Peripetetic authors
 to develop similar schemes, as attested for instance by the
 cases of Arius Didymnus and the unknown author of the Spurious
 Aristotelian De Virtutibus et Vitiis. (4).

 VI

 Not only the conception of virtue, but the ultimate goal
 towards which human nature should tend, according to
 Miskawayh, is Aristotelian. In this endeavor, virtue serves

 (1) A tentative concordance of Aristotle's and Miskawayh's intellectual virtues
 would be:

 voi3:rJj JEjg,; e :oA ZkJ1\ ,y'

 --:~~h~~l e~$auvs&a prl~x~~
 cpp6v~rao J 3?

 (2) This virtue is called in the printed texts: husn al-qadd' and is defined as
 "rewarding one without regret or stinting". It might be a scribe's error for

 h.usn al-'atd'. (3) Tahdhib, p. 23 (Zurayk, p. 20).
 (4) See Walzer, Greek into Arabic, pp. 222f. Cf. Stobaeus, Eclog., II, p. 60, qf

 (Wachimuth) and von Arnim, Stoic. Vet. Frag., III, 63-72.
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 as the means to man's supreme end, i.e. happiness (al-sa'dah)
 He recognizes in this context, without sufficient regard for
 the inconsistencies involved and which will be considered

 shortly, that man is a composite being who partakes of a compo-
 site activity: intellectual and practical and, like Aristotle,
 assigns a "cognitive" perfection (kamal '?limi) to the intellec-
 tual, and a "moral" perfection (k. khuluqi) to the practical.
 The first is to the second what form is to matter or the ultimate

 to intermediate stages in the process of self-realization. (1)
 However, in his analysis of these two modes of perfection,

 Miskawayh exhibits the same vacillation that Aristotle had
 exhibited, between an exclusively intellectual ideal and a
 mixed one; the emphasis throughout is placed unequivocably
 on the intellectual. However, the perfection of man is now
 described by him, more graphically, in Plotinian terms as a

 mode of conjunction or contact (itlis. l) with the intelligible world, whereby man becomes a replica of that world. "When
 you have attained these grades" (i.e. cognition coupled with

 orderly action (J 1J ,), he writes, "You become a
 world apart and you deserve to be called a small world (micro-
 cosmn), because the forms of all existing entities would have
 become realized within your soul (fS dhalik), so that you would
 have become in a sense identical with them". (2) It is in the
 attainment of this ultimate 'spiritual' or supermundane condi-
 tion that man's happiness actually consists; the moral perfection
 injected into the discussion serves at best as an intermediate
 phase. Attended by the pains and tribulations of terrestrial
 existence and marred by the deceptions and frustrations of
 bodily pleasure, the latter can never be the ultimate object
 of human quest. Only by rising above it and achieving the
 intellectual perfection of wisdom, will man be able to join
 the higher spiritual realm (al-mala' al-a'ld) and receive the
 illumination of the "divine light". When man has attained

 (1) Tahdhib, pp. 39f. (Zurayk, pp. 36f.).
 (2) Tahdhib, p. 41 (Zurayk, p. 37). The two metaphors of conjunction and

 union (verb, ittasala and ta'ahhada) are used by Miskawayh in his account of the
 ascending order of creation in Tahdhib, p. 74 and al-Fauz, pp. 85f. Cf. Ibn Sina,
 al-Najdt, Cairo, 1938, p. 293, and Ahwdl al-Nafs, Cairo, 1952, pp. 130f.
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 that condition, he will become immune to suffering or sorrow
 and will become "fully pleased with himself, content with
 his condition and with the emanations he receives from the

 light of the One. He will derive no pleasure, except from
 these conditions, is not delighted, except with these beauties
 and is not jubilant except at the prospect of revealing that
 wisdom to those who are worthy of it". (1)

 In this "intellectual" condition, man's "ultimate and utter-
 most happiness" is said by Miskawayh to consist. It is
 significant, however, that he recognizes beyond it a third and
 higher condition, which he designates as divine. This is a
 condition in which all man's actions are divine, i.e. directed
 to the Pure Good (identified by him with God or the 'divine
 reason' in man), and are performed, as befits the divine mode
 of action, for the sake of the action itself. This indeeed is
 the mark of divine activity, that it has no object outside or
 beyond itself. "Thus the Creator, may He be exalted, acts
 for His own sake, rather than for the sake of something else
 extraneous to Him". (2) It follows that in achieving this
 condition man is able to partake of the divine perfection or
 to achieve a condition of self-divinization compared to which
 all his natural desires, anxieties and aspirations are sheer
 vanities.

 Although the account of this 'divine condition' is alleged
 by Miskawayh to derive from an Aristotelian treatise "On
 the Virtues of the Soul" (which is clearly other than the spurious
 De Virtulibus et vitiis of the Aristotelean Corpus), its Plotinian
 mystical ring (due probably to Porphyry), is unmistakable. (3)
 In it, he says, on the authority of Aristotle also, the true sage
 (al-hakim) partakes of that happiness which belongs to God,
 the "perfectly happy sage", and has no 'proportion' to humanity

 (1) Tahdhib, p. 85 (Zurayk, p. 77).
 (2) Tahdhib, p. 89 (Zurayk, p. 77).
 (3) Ibid., p. 91 (Zurayk, p. 79). The mystical sympathies of Porphyry were

 well-known to Miskawayh's contemporaries: His view of union is rejected by Ibn
 Sina who accuses him of using "pictorial, poetic and mystical language" in this
 context. See Avicenna's De anima (Arabic text), ed. by F. Rahman, London, 1959,
 pp. 239f. Cf. Walzer, Porphyry and the Arabic Tradition, in Entrefiens Hardt,
 Vandoeuvres-Genbve, 1966, pp. 294f.
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 or to the 'natural life', being a "divine gift which the Creator,
 whose greatness is vast, bestows on whomsoever He choses of
 His servants". (1)
 However, despite this obvious obsession with it, Miskawayh

 continues to struggle with the problem of reconciling it to
 the "mixed life" already mentioned. His insistence on the
 composite nature of man and the mixed life, we believe, is
 purely verbal. Man's ultimate happiness has been explicitly
 stated to be intellectual, spiritual or divine, however one
 might interpret these terms; the concessions made to the
 moral or practical perfection being at best aporetic. (2) The
 intellectual perfection of active thought is attended by a
 happiness which nothing terrestrial or bodily can ever mar;
 neither the pleasures of the flesh nor the vicissitudes of fortune
 will have any dominion on the happy man who has achieved
 that self-mastery and equanimity born of genuine wisdom. (3)
 Even death will have no terror for him who knows that death

 is nothing but the liberation of the soul, an immaterial and
 indestructible substance, as we have seen, from the bondage of
 the body; and that the resultant separation of the soul from
 the body is the goal of all genuine philosophy. (4)

 In Tarlib al-Sa'adat, mentioned four times in Tahdhrb
 al-Akhlaq and dating back to 355-60 A.H., according to
 Arkoun, (s) Miskawayh wrestles with this antithesis between
 the two modes of intellectual and moral perfection. The
 title of the treatise itself is instructive: happiness is spoken
 of in the plural and its different grades admit of an order
 (tartlb). The moral and intellectual perfections of man are
 qualified in this tract as proximate and ultimate. (6) The
 proximate (qartb) perfection of man consists in "the emanation

 (1) Tahdhib, p. 171 (Zurayk, p. 152).
 (2) Arkoun recognizes Miskawayh's "oscillation" on this point, and the absence

 of "une definition coh6rente du Bonheur Supreme". See Miskawayh, philosophe
 et historien, p. 289.

 (3) Tahdhib, p. 96f (Zurayk, p. 85).
 (4) Ibid., pp. 210f. (Zurayk, p. 191). Miskawayh quotes in this passage al-

 Kindi's traction the Arl od Dispelling Sorrow.
 (5) Op. cii., p. 107.
 (6) K. al-Sa'ddah, Cairo, 1928, p. 34.
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 from him of actions, through deliberation and will, and their
 ordering according to the dictates of reason." (1) The ultimate
 happiness which is attainable only by the priveleged few is
 achieved only subsequently to the former, and once self-suffi-
 ciency and leisure have been secured. (2) The marks of the
 man who partakes of this second stage of happiness are:

 1. Energy
 2. Optimism and confidence
 3. Fortitude

 4. Equanimity
 5. Non-conformity or independence
 6. Self-contentment.

 The last characteristic is perhaps the keynote of this condition
 of "blessedness' of which Miskawayh speaks in this work.
 "The blessed man (al-sa'ed) whom we have described and
 whose condition we have mentioned", he writes, "is self-
 contented, because he percieves certain immutable realities
 which neither change, or are liable to change. He sees whatever
 he sees with the eyes of (one) who does not err or stumble and
 is not liable to corruption- (3) He is like a traveler who is

 headed for a country (wat.an) that he already knows and clings
 to in spirit; and every time he crosses a mansion leading to it,
 or enters upon a grade bringing him closer to it, his energy,
 peace of mind and joy are heightened. This condition of
 confidence and self-assurance is not simply a matter of report
 (khabar), unconfirmed by actual vision (mu'dyanah). The
 soul does not rest in it except once the truth has been
 grasped". (4)

 This mystical language is pursued with some relentlessness
 and the mode of vision in question is compared to the sight
 of the eye, except that the physical eye is weakened by prolonged

 (1) Ibid., pp. 35.
 (2) Ibid., pp. 41f.
 (3) The blank stands for a part of the passage which is unintelligible to me.
 (4) Ibid., p. 43. Cf. al-Fauz, p. 71, where Miskawayh speaks of the mansions

 (mandzil) and stations (maqdmdt) of the mystical experience.
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 observation; whereas this (spiritual) eye increases in strength
 and keenness in proportion as it engages in extended observation
 until the point is reached when it is able to comprehend what
 originally it deemed unintelligible.

 Despite the obvious un-Aristotelian character of this
 experience, Miskawayh feels confident that it can be fitted
 into the Aristotelian scheme of theoretical and practical wisdom
 and concludes the discussion with a list of the chief parts of
 the Aristotelian Corpus, purporting to derive from Paul's
 letter to Anti Shirwin (Khosroes I) outlining the order and
 method to be adopted in seeking to achieve the two modes of
 wisdom. (1)

 VII

 If we are justified in describing this line of reasoning as
 mystical, it would follow that there are really three strains
 or layers in Miskawayh's theory of happiness: (1) A mystical
 or Plotinian strain expressed in experiential or visionary
 terms; (2) an intellectualist or Aristotelian, in which happiness
 is described in line with N.E. X, 7, as a mode of self-divinization;
 and (3) a realistic and dualistic strain affiliated to the more
 mundane aspects of Aristotle's psychology and ethics and which
 are probably the farthest removed from the Platonism which
 served as the groundwork of Miskawayh's ethics; and was at
 the heart of the Platonism of the Protrepticus.

 The tensions in Miskawayh's thought arising from (2) and
 (3) can be fitted into an Aristotelian developmental framework;
 i.e. the transition from the Platonism of the Protrepticus, to
 the 'Aristotelianism' of the Eudemian and Nicomachean Ethics. (2)
 Both elements are reflected, as we have seen, in the general
 outline of his ethics, as well as in the extensive quotations

 (1) Ibid., pp. 49-60.
 (2) For the development of Aristotelian ethics, from the Platonism of the

 Protrepticus to the Aristotelianism of the Nicomachean Ethics, see W. Jaeger,
 Aristotle: Fundamentals of the History of his Development, Oxford, 1948, pp. 79f.,
 229f., 426f. Cf. Protrepticus, ed. and Engl. transl. by Ingmar Diaring, Gbteborg,
 1961, B85-B100.
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 from the spurious Virtues of the Soul, which apparently reached
 Miskawayh through an unknown Neo-Platonic medium. What
 would be particularly difficult to accomodate to genuine
 Aristotelianism is the duality of the soul and body, on which
 the substantiality and immortality of the soul are predicated.
 These two propositions are stated by Miskawayh in almost
 exclusively Platonic terms. His attempt to extract from
 Aristotle's comments on Solon's adage in N.E., I, 1100a-10f
 that "we must see the end" a positive theory of immortality,
 although ingenious, must be declared abortive. (1) So much
 in the mature Aristotelianism of the Nicomachean Ethics and

 the De anima militates against the thesis of immortality that
 Aristotle should be exonerated of the charge. However,
 the details of this complicated issue should be left for another
 paper, and possibly another writer.

 Majid FAKHRY
 (Princeton, U.S.A.)

 (1) See Tahdhib, pp. 97 (Zurayk, pp. 86f). Aristotle clearly implies in the
 passages in question that certain actions or affections, such as honors or dishonors
 and the good or bad fortune of off-spring, can befall "a dead man, as much as one
 who is alive, but not aware of them." N.E., I, 1100a-19f.
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 PREUVE RATIONNELLE

 ET ABSENCE DE PREUVES

 DANS LA MEiTHODOLOGIE JURIDIQUE
 MUSULMANE

 Ce sujet nous a paru meriter le present travail, non point
 principalement pour l'int6ret qui devra etre accorde, aussi bien
 aux preuves scripturaires que rationnelles et au r61e que les
 unes et les autres sont appelkes ~i jouer, soit conjointement,
 soit separ~ment, dans tel ou tel domaine, en vue de justifier
 telle dimarche ou tel comportement de thbologien-juriste.
 Cet aspect des choses ne sera certainement pas absent de ces
 pages; mais l'essentiel de nos efforts portera sur l'~tude des
 rapports que ces deux genres de preuves peuvent avoir entre
 elles, la delimitation de leur champ d'action respectif, la difi-
 nition de l'opportunit6 ou de l'inopportunit6 de leur inter-
 vention et la mise en cause, voire la paralysie totale des preuves
 rationnelles dans certains domaines oh l'argument d'autorit6
 demeure seul operatoire. Nous verrons mime certains cas dans
 lesquels le syst~me de la preuve - scripturaire ou rationnelle -
 se trouve 4tre, pour ainsi dire, suspendu de toute fonction et
 oh il est conseill6, voire prescrit de s'abstenir de prouver et
 d'argumenter. En parodiant Pascal, on dira qu'Q vouloir
 tout simplement et tr~s correctement dimontrer, on ne demon-
 trera rien, sans prejudice du risque de d~boucher sur un r~sultat
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 contraire de celui qui est escompt&. Enfin, nous attacherons
 quelque importance aux remarques personnelles que nous
 serons amend * formuler sur le plan 6thique et psycho-social,
 voire logique et m~taphysique, A propos de tel ou tel phinomhne
 qui semble s'attacher, de manibre essentielle et durable, i
 telle ou telle procedure, dimarche intellectuelle ou attitude
 psychologique.
 Mais auparavant, faisons quelques observations de termino-

 logie et de m6thode. Dans notre titre, nous nous servons de

 l'expression (<m~thodologie juridique, pour caractLriser la
 science des ustil al-fiqh, de preference * principes, ou sources,
 ou fondements, ou theories de droit, termes que nous pouvons
 rencontrer sous la plume des islamologues les plus comp6tents.
 Tout en faisant remarquer que c'est l'usage qui justifie le
 recours au terme technique pertinent et qu'il est possible de
 parler, aussi bien de sources pour ce qui est du Coran, de la
 Tradition, que de mithodologie, chaque fois qu'on a affaire
 a un cas d'ig'md' ou de qiyds, on peut toutefois, nous semble-t-il,
 arriter notre choix sur cette dernibre expression uniforme
 dont nous tenterons rapidement et tout de suite de l6gitimer
 l'emploi (1).

 En effet, il parait evident que, pour un usalf, ce qui doit
 solliciter l'int~rit dans le texte coranique, c'est moins la matibre
 elle-mime - objet du souci du faq~h, essentiellement - que
 la m~thode propre * l'extraire, * lui donner une formulation
 juridique plus technique et * la mettre en application. Autrement
 dit, le point est davantage mis sur les problkmes d'interpr6tation,
 tels que ceux qui permettent de discuter de la formulation de
 l'ordre et de l'interdiction en rapport avec leurs significations
 respectives, de la delimitation - pour un m~me mot - du sens
 gineral et du sens particulier, et de la distinction - dans une
 scule qualification juridique - de l'abrogeant et de l'abrog6.

 (1) Nous avons relev6 sources du droit , dans des etudes de Goldziher, < m~tho-
 dologie de la jurisprudence islamique , dans celles de Schacht. R. Brunschvig
 emploie assez souvent I'expression a uiil al-fiqh ,, mais il lui arrive de traduire par
 ( science des principes du droit , et aussi par < m6thodologie theorique du droit '.
 H. Laoust utilise indiffnremment < fondement ,, a thborie du droit , et < m~thodologie logico-juridique D.
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 Pour la Tradition, les m~mes problmes doivent se retrouver,
 ainsi que d'autres qui lui sont propres et qui ressortissent B la
 critique du texte, A son mode de transmission et i la manidre de
 le faire pr6valoir sur telle ou telle pratique locale attach6e au
 nom prestigieux d'une ville musulmane. L'igmJ' requiert toute
 l'attention de l'usal pour tout ce qui touche ? sa d6finition
 extensive ou restrictive, h sa conception mgme, * sa justification
 rationnelle ou scripturaire, * la qualification de ses artisans, g
 sa r~alisation et h sa valeur juridique. Le qiyds doit, en principe,
 poser des probl6mes identiques, bien que d'une mani~re plus
 complexe et plus technique et qui donne lieu, n6cessairement,
 h des polbmiques plus intenses et plus longues.

 Signalons, 6galement et toujours dans le mime esprit, qu'il
 n'entre pas dans notre propos de rouvrir un d~bat - vieux
 comme le monde, serait-on tent6 de dire! - pour rbexaminer
 ces rapports dialectiques entre la raison et la foi, 1'Inconnaissable
 et le vraisemblable, le R6v616 et la v~rit6. C'est lI un d6bat
 caractbristique de toute recherche en mati~re de religion r6v616e
 et dont le but evident, voire parfois avou6, est l'acceptation
 raisonn6e de ce qui, au point de d6part, n'est qu'une foi reque
 inconsciemment et automatiquement comme un h6ritage de
 famille, de soci6th, de civilisation et de mentalitY. Mais ce d~bat
 doit se situer sur un plan th~ologico-m~taphysique, plan sur
 lequel nous ne situerons notre propre etude que trbs accessoire-
 ment et pour le strict minimum n6cessaire. En effet, il n'est pas
 de bonne m6thode de nier l'6troite interf6rence de la loi et de la
 foi au sein de l'Islam, pour ne parler que de lui, bien que d'autres
 religions partagent cette caract~ristique. Mais nous avons tenth,
 dans un esprit de simplification et de systbmatisation, de nous
 en tenir aux donn6es des ugsil al-fiqh, tout en nous permettant
 des incursions dans le domaine des furi', pour faire en sorte que
 tel cas d'application apporte un compl6ment d'6claircissement
 et d'illustration d6monstrative.

 Encore quelques remarques rapides avant d'aborder notre
 sujet. Il va de soi que, pour Aviter toute confusion toujours
 possible, nous nous abstenons, autant que faire se peut, d'utiliser
 le terme (( droit *. Ceci ne veut pas dire que l'Islam ignore le mot
 et la chose; mais dans notre esprit, ainsi que dans celui de
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 nombreux islamologues, le terme fiqh ne recouvre pas exacte-
 ment le mime champ conceptuel ('), ne vise pas tout ~ fait au
 mbme but et ne rbpond pas i des besoins strictement identiques.
 Ii n'est pas inutile de rappeler qu'un corpus de fiqh - quelle
 que soit la formulation de sa matibre : Traditions, responsa ou
 simples r~gles - d~bute g~ndralement par un chapitre traitant
 de la purification (iaha'ra) et consacre la moitib de ses chapitres,
 ou presque, a des actes de pure devotion ('ibddat), I'autre
 moiti6 6tant rbservie i des pratiques relevant de transactions et
 d'6thique sociales (2). D'autre part, si le droit positif est perfec-
 tible dans le temps et l'espace, comme toute oeuvre humaine,
 le fiqh est suppose avoir atteint le stade de son parachivement
 et de sa perfection avec la fin du second sidcle. Ce qui lui confire
 d'autant plus d'immuabilith qu'il tire sa substance de sources
 suprahumaines, grace a cette m~thodologie juridique dont il est
 question le long de ce travail. Remarquons tout de suite que

 l'expression << argument d'autorit6 , figurant dans notre titre,
 tire sa force de cette immuabilit6 et du caract~re particulier de
 ces sources et de cette m6thodologie, alors que < la preuve
 rationnelle a qui lui est opposie, ne fait appel qu'~ I'apport
 humain qui va de l'argument de simple bon sens jusqu'au
 raisonnement le plus complexe, en passant par le syllogisme,
 plus ou moins apparent6 au qiyUs 'aqll.
 Pour notre documentation, nous ferons appel au Coran et ?

 la Tradition, mais nous mettrons A contribution les ressources
 de la m6thode philologique pour analyser leurs donn6es avec le
 plus de precision possible, ainsi que celles de l'approche compa-
 ratiste en vue de remarquer en quel sens et dans quelle mesure
 ces m~mes donn6es peuvent se recouper et se compl6ter; de la
 mame fagon, nous recourrons aux d6nombrements des statis-
 tiques dans l'espoir de d6couvrir quelque pertinence dans le

 (1) Voir Ch. Chehata dans Logique juridique et droit musulman in Studia Islamica,
 fasc. XXIII, Paris 1965. L,'auteur affirme volontiers que le flqh dans ses m6thodes
 empiriques ignore les theories pures et ne peut done s'elaborer qu'i partir de cas
 particuliers et par voie d'analogie; de la mime fagon, il est avanc6 qu'il se pr6sente
 sous forme de droit positif qui fait abstraction de toute idle de droit naturel. Op. cii.,
 p. 24.

 (2) Certains actes tels que la zakdt et le gihdd sont difficiles B classer, 6tant g la
 fois des actes de d6votion et presentant un int6r~t social incontestable.
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 rythme de friquence de tel ou tel mot-clk intbressant le systhme
 des preuves dans la pensee juridique. Nous puiserons, Bgalement,
 notre matibre dans des ouvrages d'uaiil al-fiqh du ve/xIe si~cle,
 aussi bien de l'Orient que de l'Occident musulmans; mais,
 remarquons tout de suite que, sur le plan gbographique, ce choix
 n'est nullement pertinent, alors qu'il le serait s'il s'btait agi de
 fiqh pur : cas d'application, procedure, implantation d'une ecole
 juridico-thbologique, evolution de sa doctrine et de sa juris-
 prudence et ses rapports avec les autres ~coles concurrentes (1).
 Par contre, pour ce qui est de l'Bpoque, ce choix semble perti-
 nent ; en effet, ses principaux reprtsentants, le zihirite Ibn IjHazm

 (456/1083), le milikite B~iy (474/1081), les Eilfi'ites Sirfzi (476/
 1083) et Oazili (505/1111) reflntent, par leurs 6crits, un niveau
 de maturit6 et de systimatisation caractbristiques d'un certain
 classicisme juridique (2). Chemin faisant, des r6f~rences n&ces-

 saires seront faites g des usllr hanbalites, ou hanafites, ou
 mu'tazilites, soit de la mime Bpoque, soit d'6poques proches,
 afin de prouver, s'il en 6tait besoin, que les divergences (ihtillf),
 parfois portant sur des principes et des cas essentiels, sont une
 des dominantes du juridisme musulman. Enfin, nous passerons
 en revue le t~moignage de quelques auteurs, parmi nos contem-
 porains, qui nous aideront, certainement, ? mieux formuler un
 certain nombre de remarques inspir~es par cette documentation
 mise A contribution.

 Tout d'abord, pourquoi doit-on prouver et d~montrer ? A qui
 doit-on s'adresser en vue d'exercer son art de la polkmique ?
 Peut-on formuler la mtme esp~ce d'argumentation, selon qu'il
 s'agit de convaincre un musulman, ou un non-musulman ?

 (1) A titre d'illustration, voir notre travail, Vvndration pour Madlik et la physio-
 nomie du mdlikisme andalou dans Studia Islamica, fasc. XXXIII, Paris 1971,
 travail qui nous a donne l'occasion de tenter de caract6riser l'originalite de l'bcole.

 (2) C'est par commodith que nous nous rabattons sur ce siecle que l'on connalt
 infiniment mieux que le precedent. II est 6vident qu'on ne peut que souscrire g la
 remarque tres pertinente de J. Schacht selon laquelle < au commencement du
 Ive siecle de l'Islam (vers 900 de notre bre), on en 6tait arriv6 au point oh les doc-
 teurs de toutes les 6coles survivantes sentirent que toutes les questions essentielles
 avaient ete discut6es g fond et finalement resolues. u Voir son Esquisse d'une histoire
 du droit muaulman, trad. J. F. Arin, Paris 1953, p. 65.
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 Il est evident qu'on a affaire A un exercice de l'esprit aussi
 naturel que celui de penser ou de s'exprimer. Depuis l'Age oh
 il se trouve en 6tat de le faire et jusqu'a sa mort, I'homme ne
 cesse de recourir aux diffYrentes sortes de preuves, en vue de
 donner un sens A sa foi, a son action et A sa vie. Dieu, dans le
 Coran et a 46 reprises et en usant de la forme ya'qilhn ou

 ta'qilan avertit qu'I1 manifeste Ses Signes a tous les hommes,
 c'est-i-dire i tous ceux qui sont capables de comprendre et de
 raisonner. Il ne fait aucune discrimination entre les Croyants qui
 recourent, dcja et utilement, a cette faculth et les autres dont
 on espbre qu'un jour ils le feront et aussi convenablement. Mais
 l'4tonnement transperce dans certains versets a l'gard des
 r6fractaires qui demeurent, en dipit de tout, insensibles A la
 signification 6vidente de la manifestation des Signes. Par ailleurs
 et dans pas moins de 257 endroits (dont 119 pour rmubin afin
 de caractbriser le Message), Dieu use de la racine by n pour
 manifester Son intention de presenter i l'humanit6 entiere un
 Message d'une clart6 Avidente et 6clatante. Dans un Verset,
 II s'adresse a Muhammad en ces termes : < Dis : Ceci est mon

 chemin. En toute clairvoyance, j'appelle i Dieu, moi et ceux

 qui me suivent. , (1).
 Mais il n'est pas moins evident que le musulman ne cesse de

 prouver et d'argumenter, essentiellement parce que le Coran -.
 qui lui reconnait ce recours sain au bon sens de nature a le mettre
 en 6tat de recevoir les Signes 6vidents de Dieu - I'appelle lui-
 meme et de la mani~re la plus pressante i pol~miquer avec les
 non-musulmans. Dieu soi-m~me donne l'exemple, par trois fois,
 en mettant au d~fi les Micr6ants et les Polythlistes de fournir
 un burhan; une quatrieme fois, il lance le mrme d~fi aux
 chr~tiens et aux juifs a propos d'un point pr&cis du dogme :
 < [Les D6tenteurs de l'ecriture] ont dit : N'entreront au Paradis
 que ceux qui sont juifs ou chr6tiens. Voilh leurs chimbres.
 Rtponds : Donnez votre demonstration si vous 6tes v~ri-

 diques. > (2). Dans un autre verset, le musulman est ainsi appelt
 (1) Trad. R. BlachBre, t. II; p. 481, s. 79 = XII, vt. 108. Kasimnirski dans sa

 Traduclion propose preuves 6videntes >.
 (2) Trad. R. Blachtre, t. III, p. 758, s. 93 = II, vt. 105/111. Cf. Trad. Kasimirski

 qui avance : vos preuves >.
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 i polhmiquer avec l'Autre, tout en prenant exemple sur le
 Prophite auquel Dieu s'adresse en ces termes : < Appelle au
 Chemin de ton Seigneur par la Sagesse et la Belle Exhortation.
 Discute avec eux de la meilleure manibre ! (1).

 II faut remarquer que, si le musulman se livre i cet exercice
 de pol6mique, c'est qu'il est d~ji convaincu du bien-fond6 de sa
 religion, ou tout au moins de son caractbre vraisemblable (2).
 Il est done cens6 avoir m~dit6 sur les Signes de Dieu 6parpillks
 de par l'Univers et qui sont tous autant de chefs-d'oeuvre de la
 cration, t~moins de l'existence, de la puissance et de la sagesse
 de leur Crbateur et dont le dernier et le plus pertinent est le Coran
 lui-mime, miracle des miracles. On comprend qu'il lui soit
 interdit de polimiquer avec un autre musulman, surtout s'il
 s'agit de problimes d6licats et complexes relevant de la m6ta-

 (1) Trad. R. Blachlre, t. II, p. 418, s. 75 = XVI, vt. 126/125. Les majuscules
 flgurent ainsi dans le texte de la traduction. A remarquer que dans un autre verset
 (XXIX, 46), Dieu interdit de pollmiquer avec les gens du Livre, sauf si on le fait
 de la meilleure maniere.

 (2) Un musulman profond6ment imbu de sa foi, convaincu du caractlre logique
 de sa religion et conscient du fait que l'argumentation qu'il dlploie et developpe
 pour renforcer sa foi et la communiquer A l'Autre repose sur des arguments de
 simple bon sens, nous semble se comporter generalement de la maniire suivante
 chaque fois qu'il entre en polemique avec un non-musulman et que ce dernier
 demeure, a ses yeux, sur le plan du bon sens, c'est-A-dire qu'il ne se laisse pas dis-
 traire ou leurrer par des desirs, illusions ou prejug6s quelconques :

 - Tout d'abord, s'il considbre qu'il est de son devoir de lui fournir une infor-
 mation, mieux encore un t~moignage, aussi objectif et exhaustif que possible, il ne
 se consid~re pas moins autoris6 a recevoir, en retour, une reponse favorable A l'appel
 contenu dans son message.

 - D'autre part, il lui est difficile de comprendre qu'un chercheur qui manifeste
 int6r~t et sympathie A l'6gard des choses de l'Islam et de la langue arabe ne soit pas
 conquis par le caractere inimitable du Coran (i'ySz) et par l'6vidence des Signes de
 Dieu au point d'avoir raison des empgchements d'ordre psychologique et social et
 de diclarer publiquement sa foi islamique.

 Voir, a ce propos, les pages suggestives consacr6es par J. Jomier, O.P. dans Le
 Commentaire Coranique du Mandr (Paris 1954). << Dans la poitrine de tout musulman
 convaincu bat un coeur (...) toujours enclin au prosblytisme affirme-t-il d'embl~e
 (op. cit., p. 325). L'auteur se fait l'lcho de la satisfaction de R. Ridfi (mort en 1935)

 de voir que , beaucoup de savants d'Europe, verses dans les 6tudes islamiques,
 commencent A dire que le Prophete se croyait sincerement l'EnvoyS de Dieu.,
 (Ibid.) Mais il fait Atat, 6galement, de l'interrogation Stonn6e du reformiste reli-
 gieux : < Si la v~rit6 de l'Islam est 6vidente (...) si les esprits les plus avances de
 l'Europe soutiennent des idbes bien proches de l'Islam, pourquoi n'y a-t-il pas de
 conversions massives ? P (Op. cii., p. 330).

 5
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 physique pure et appelant des discussions sans fin, tels que ceux
 affhrents h l'&me et i son sort apr~s la mort, au Destin et i la
 Predestination. A ce sujet, il est significatif que le Coran et la
 Tradition se placent sur deux plans diff~rents, mais qu'on peut
 considirer comme complbmentaires. Dans la premiere source,
 la racine  d I revient 29 fois et i chaque reprise, soit pour inciter
 le musulman i polhmiquer avec les gens du Livre ou les M6cr5-
 ants ou les Polythiistes ricupirables pour l'Islam, soit pour faire
 6tat des polkmiques dbji engag~es dans ce sens par Muhammad,
 mais aussi par les autres Prophites ses pr~d~cesseurs - bien
 qu'avec d'autres gens de confessions diffirentes - soit enfin
 pour d~plorer l'attitude des Impies r~calcitrants qui pratiquent
 du mauvais jadal, inconsciemment et sans connaissance de
 cause (bi-gayr 'ilm), ou sciemment et dans le but d'anbantir la

 V6rite avec le Faux (li-yudhid.b-l-haqq bi-l-btdfil). Par contre dans la Tradition, ou du moins dans les corpus analys~s par
 A. J. Wensinck et ses collaborateurs dans Concordance et indices

 de la Tradition musulmane - ce qui repr~sente une somme trbs
 considerable - la m~me racine  dl revient 19 fois et presque
 toujours dans des formulations de prohibition; ainsi, la pol&-
 mique est associbe tant6t i l'h6rbsie (bid'a), tantbt A l'erreur
 (dalal) vers laquelle on d~vie, aprbs avoir suivi la bonne
 direction (huda), tant6t A la galanterie (rafaLt) (1) et tant6t i la
 simple Impi~te (kufr). I1 parait done evident qu'autant le Coran
 appelle le musulman i la polhmique et en fait un objet de pit6
 et de ferveur religieuses, autant la Tradition cherche h l'en
 dissuader par des formules qui rappellent parfois celles mises
 dans la bouche d'imams du second sidcle de l'higire, tels que
 Milik (179/795) (2). On peut done supposer que, du temps du
 Prophete, les musulmans se livraient entre eux h ce genre
 d'exercice sur certains probl~mes dblicats de m~taphysique, voire
 de simple interpretation de certains versets coraniques, ce qui
 devait appeler les plus vives riprimandes de Muhammad. Mais
 par voie de consequence, on peut Igalement avancer que les

 (1) Traduction emprunt6e i R. Blachere pour ce terme 6galement coranique,
 t. III, p. 785, s. 93 = II, vt. 193/197.

 (2) Voir notre travail, Vindration, p. 55.
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 sectes religieuses (firaq) sp6cialis6es dans le jadal en matibre de
 dogme et qui avaient commence B foisonner d&s la seconde
 moiti6 du Ier/vIIe siecle devaient trouver chez les Compagnons
 une source pour alimenter leurs interminables discussions (1).

 Ainsi done, il est fait obligation au musulman d'administrer
 la preuve que la religion qu'il embrasse et respecte est conforme
 au bon sens et A la logique universelle, non seulement dans ses
 principes, mais aussi dans ses applications et dans son 6thique.
 Un bon musulman doit 4tre lui-mime un t~moin de sa foi. Nb
 musulman, il le demeure en puissance, mais il ne le sera pleine-
 ment et officiellement, peut-on dire, que lorsque, ayant atteint
 l'Age de l'expression raisonn6e et valable, il d6clare apporter son
 tbmoignage de l'Unicit6 de Dieu et de la Proph6tie de Muhammad
 tbmoignage supposant de toute 6vidence un travail pr6alable
 de m6ditation et de r6flexion (2). Toute sa vie, il sera par son
 comportement, h l'6gard de Dieu et de son prochain, un tbmoin
 h l'encontre des hommes, comme le Prophite l'est d6ji g son
 encontre (3). Par sa mort, il sera t6moin (?ahid) s'il quitte cette
 vie, alors qu'il est au service de Dieu et de manibre dramatique,
 victime d'un combat a dans le chemin de Dieu * ou d'une maladie

 particulibrement contagieuse et meurtriere (4).

 Le musulman devant tbmoigner, prouver et d6montrer, done
 communiquer aux autres sa conviction, use certainement de
 preuves rationnelles avec les non-musulmans, les preuves

 (1) A moins de considerer que ces Traditions repr6sentent un 6tat de fair post6-
 rieur au Prophete et qu'elles furent la creation de gens pieux et soucieux de l'unit6
 musulmane.

 (2) Voir dans le Muhalld d'Ibn IHazm, t. VII, p. 323 (Caire 1349) un interessant
 commentaire de la Tradition : md min mawlid yilad illd 'ald haddihi-l-milla hattd
 yubayyin 'anhu lisdnuh.

 (3) Voir trad. R. Blachere, t. III, pp. 768-9, s. 93 = II, vt. 137/143.

 (4) Voir, par exemple pour la peste la rubrique .td'fin dans al-Mu'gam al-mufahras
 li-alf@; al-hadlit al-nabawl de Wensinck, t. IV, pp. 3-4 (Leiden 1962); cette maladie
 y est accoupl6e a la dahdda, en cas de mort. Mais par contrt < si le sens de t6moin de
 Dieu ou de la foi est indubitable dans le Coran, il n'est pas prouv6 que le terme qui
 exprime cette notion y ait d6ji pris, sur le module du grec et du syriaque, la signi-
 fication de ( martyr courante en arabe classique ; voir R. Brunschvig, Le Systhme
 de la preuve en droit musulman in Recueils de la Soci6t6 Jean Bodin, t. XVIII :
 La Preuve (Bruxelles 1964), p. 170, note 1, avec la r6f6rence a Goldziher, Muham-
 medanische Studien, II, 387. Encore un exemple oti le Coran et la Tradition se
 placent sur deux plans diffbrents mais complmentaires.
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 scripturaires demeurant, en la circonstance, absolument inop&-
 rantes, h moins qu'une grAce divine ne vienne toucher le coeur
 du candidat probable h l'Islam. Mais dans ses polhmiques avec
 ses coreligionnaires, il est entendu que seul l'argument scriptu-
 raire est opiratoire. Encore faut-il que ce dernier se pr~sente
 dans une formulation si claire et si pertinente que toute dis-
 cussion s'en trouve 6cartL~e. Sinon, on ne peut empicher la raison
 d'intervenir sous les formes les plus vari~es pour une exighse
 toujours remise en question et renouvel~e. Mais aussi bien le
 Coran que la Tradition interviennent avec insistance pour
 consid~rer que la formulation de la foi est parfaitement claire et
 pour condamner les fauteurs de troubles qui s'inglnient i reptrer
 l'6quivoque et ? provoquer le jadal inutile et dissolvant.
 Si nous descendons un degr6 pour nous limiter au domaine de

 la mrthodologie juridique qui nous int~resse ici plus directement,
 nous remarquons que c'est l'argument scripturaire qui l'emporte,
 aussi bien pour les pratiques cultuelles ('ibddit) que pour les
 relations sociales (mu'imaldt) (1). Certes, des nuances doivent
 4tre apport&es ? cette rbgle g6nirale; certains y voient un
 recours exclusif, d'autres tolhrent le ta'lcl, done la recherche
 d'une certaine motivation rationnelle, mais seulement au niveau
 des mu'dmaldIt, riservant l'autre partie i la competence exclusive
 de l'argument d'autorit ; certains, enfin, poussent l'audace
 jusqu'* soumettre au ta'lcl les deux parties, & la fois (2). Tout
 ceci est trbs clair et ne pose pas de problhmes particuliers. La
 mn6thodologie juridique permet au juriste-thiologien de se tirer
 d'affaire et d'etre en paix avec sa conscience religieuse et
 rationnelle, en mettant A sa disposition toute une panoplie
 d'outils allant du verset coranique simple et clair jusqu'au ra'y
 sous les formes les plus vari6es.
 Mais il est des domaines oh les choses ne se pr~sentent pas aussi

 simplement et ohf le juriste-thiologien perd cette tranquille
 assurance et cette belle sir~nit6 et oi il devient malaise, non

 (1) Voir, A titre d'exemple, l'interessante argumentation developp~e par aitibi
 (790/1388) dans ses Muwdfaqdt (t. I, pp. 35, 87-8 (Caire s.d.).
 (2) Voir par exemple Ibn Qayyim al-Gawziyya (751/1350), auteur de I'ldma al-

 muwaqqi'in, dans sa r6futation des theses de Nazzim (mort entre 220/835 et 230/
 844).
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 seulement de convaincre, mais encore de se convaincre soi-mime.
 C'est sur les probllmes poses par cet 6tat de chose que nous
 allons porter notre attention. Certains d'entre eux sont dijd
 connus et bien 6tudibs, d'autres le sont moins, ou pas du tout.
 Mais l'essentiel, pour nous, risidera dans l'examen de la reaction
 de l'intbress6 et de sa tentative de se tirer d'affaire, ainsi que
 dans la formulation de quelques remarques personnelles d'ordre
 6thique, psychologique, social, voire m~taphysique.

 Tout d'abord, comment fonder la validith de la preuve
 rationnelle ? De deux choses l'une : ou bien recourir h l'argument
 d'autorit6 et d~clarer trop rapidement que la religion du bon
 sens et de la logique universelle ne saurait qu'encourager l'emploi
 des preuves rationnelles. Mais ce serait relhguer la raison au r61e
 de second 6ternel. D6ji Blitibi (790/1388) faisait remarquer dans
 ses Muwafaqdt (1) qu'on pouvait admettre un concours mutuel
 du sam' et du 'aql, mais seulement dans la mesure ofi le premier,
 prioritaire, le permet au 'aql dont la situation ne peut 8tre que
 celle d'un successeur. Mais il reste le second terme de l'alternative
 1I oii la raison est appelhe h jouer un r61e autonome et a fonder
 sa propre l1gitimite. C'est que nul n'est h l'abri du doute, un
 doute 6pisodique et vite r~prim6 ou repouss6, ou un doute
 systimatique et ravageur, comme celui de Gaz1li (505/1111) dont
 le Munqid mina-l-dalkl nous d~crit le cheminement, I'impasse A
 laquelle il conduisit et la crise de conscience qui s'ensuivit. Le
 problhme 6tait de savoir si la preuve rationnelle pouvait trouver
 en elle-mime sa propre 16gitimit et sa validit&. On sait que le
 penseur arabo-persan comenga par retirer toute sa confiance
 dans les donnies traditionnelles, se laissa, ensuite, entralner
 dans son doute jusqu'aux donnbes sensibles, et aboutit, enfin, a
 perdre sa foi dans les donnbes rationnelles. Cherchant h r~tablir
 sa confiance dans ces dernibres au moyen d'un raisonnement
 quelconque, il ne put le faire qu'en r~habilitant ses connaissances
 premieres, en les d~clarant ndcessaires et 6videntes, done impos-
 sibles h d~truire. Autrement dit, on ne peut annihiler l'Avidence
 en se fondant sur l'Avidence elle-mime (2).

 (1) Voir T. 1, pp. 87-8.
 (2) Traduction F. Jabre, pp. 65-6; elle est accompagn~e d'une Edition du texte

 arabe, d'une introduction et de notes, Beyrouth 1959.
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 Un demi-siecle plus t6t, un penseur andalou et de surcrott
 juriste-thbologien zlhirite, Ibn IHazm (456/1063), en tentant de
 refuter le qiyds juridique, s'6tait vu accuser par ses adversaires
 de s'efforcer d'annuler les preuves rationnelles en recourant aux
 ressources de la raison elle-mbme. Autrement dit, on voulait
 l'assurer qu'il ne pouvait pr6tendre annuler le raisonnement par
 analogie sans le secours de ce raisonnement mime. Sans s'arriter

 aux prouesses d'Ibn IHazm, en mati4re de logique formelle, qui
 lui donnent toujours l'occasion de tenter d'enfermer son adver-
 saire dans ses propres contradictions, ou de retourner contre lui
 sa propre argumentation, ou enfin de l'enserrer dans un dilemme,
 il est bon de rappeler rapidement sa th6orie sur la certitude
 rationnelle. < Ainsi, affirme-t-il i l'adresse de son adversaire,
 rien ne peut 4tre fonda autrement que sur la raison, ou sur une
 action conjointe des sens et de la raison ou, enfin, sur leur
 produit commun. Quiconque annule done l'argumentation
 rationnelle, puis se lance dans une polhmique au niveau de la
 raison, ou bien r6tablit le bien-fond6 de son argumentation,
 revenant ainsi i la Virit6 et rentrant dans nos rangs, ou bien
 confirme l'annulation et toute discussion avec lui tombe d'elle-

 mime, puisqu'il avoue parler sans raison ! , Et le juriste zihirite
 de faire remarquer qu'il y a l? une entreprise absolument
 impossible et que l'argumentation rationnelle, loin d'annuler
 une autre de mime nature, ne fait que la rendre nicessaire et en
 confirmer le bien-fond6 (1). Ainsi se trouve d~montr6, par
 l'absurde il est vrai, tout comme le fera 4azlli, qu'il est impos-
 sible d'annuler l'6vidence par l'Avidence.

 Malgr6 cette confiance retrouv~e pour (raz1li ou simplement
 renforc6e chez Ibn Hazm, la preuve rationnelle va s'imposer i
 elle-mbme sa propre limite. Comment done s'opbre ce jeu d'alter-
 nances entre les preuves rationnelles et les autres, scripturaires
 soient-elles ou extra-rationnelles ? Pour le penseur arabo-persan(2),

 (1) Ibn I;Iazm, al-1hkdm f[i usal al-ahkdm, t. VII, p. 196 (Gaire 1347 hii.) et al-
 Taqrib li-hadd al-mantiq, 6dit. I. 'Abbfs, Beyrouth 1959, pp. 161-3 et 191.

 (2) Munqid, texte arabe, passim, mais surtout pp. 35-40. Voir aussi dans La
 Politique de Gazdlt de H. Laoust un raccourci intbressant pour caract6riser cet
 aspect de la personnalit6 religieuse du penseur et le situer par rapport a la dimension
 immense de son g6nie; voir surtout l'introd., pp. 9-14 (Paris 1970).
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 l'examen rationnel (nazar) doit sa 16gitimite et sa necessitA
 au doute - qui l'a d~truit et r~tabli a la fois au nom de ce
 qu'on appelle l'bvidence et de ce que l'interess6 lui-mdme
 considbre comme une lumi4re projethe par Dieu dans son coeur -
 mais ne peut done continuer A justifier son existence qu'en
 reconnaissant ses limites et en s'effagant devant la connaissance
 certaine, celle de l'intuition 6vidente et immediate acquise par
 un contact direct avec les choses et que CazMl rambne i l'expe-
 rimentation (dawq), a la disposition affective dans l'%me (Fdil)
 et & la clairvoyance du cceur (bastra).

 Ibn I;Iazm, lequel parle bien d'bvidence, ne dibouchera pas
 sur un mysticisme intbrioriste et intimiste, mais au contraire
 sur un juridisme littiraliste ofi les preuves rationnelles sont
 completement inoperantes. C'est que le penseur zghirite est
 convaincu que l'homme peut aspirer i atteindre ( rationnelle-
 ment ,> la vraie religion, en l'occurrence l'Islam, tout en demeu-
 rant sur le plan primaire de la connaissance sensorielle et
 intuitive immediate et en prenant, ainsi, conscience des qualitbs
 rbelles sous lesquelles se manifestent, i nous, les choses de ce
 monde. Il y a 1I, pr~cise-t-il, un indice qui impose, en necessite,
 la contingence de ce monde, l'unicith Bternelle de Dieu, la
 validite de toute Proph~tie fondee sur des preuves et l'obbissance
 que l'on doit i Dieu pour Achapper au chltiment par l'Enfer.
 D'autre part, cet homme parvenu i une conception normale et
 naturelle de la foi, sera n~cessairement zihirite. Certes, il devra
 admettre que la < ~ar a n'appr~cie comme bon que ce que la
 raison congoit ainsi et ne qualifie de mauvais que ce que la
 raison juge de la sorte >. Ce qui d'embl~e le place sur un plan
 rationnel. Mais, une fois la (< rationalite ) de la loi religieuse
 admise en bloc et d'un seul coup, il ne reste A cet homme musul-
 man qu'a se soumettre entierement. Ainsi, il ne pourra plus
 discuter la l1gitimith de tel ou tel point en particulier, sans
 courir le risque de mettre en cause cette n~cessite rationnelle
 qu'il a lui-mgme admise comme principe gCn~ral (1).

 (1) Al-Ihikdm, t. I, pp. 28 et 57, apud notre travail sous presse Poldmiques entre
 Ibn Hazm et B4&t sur les principes de la loi musulmane, essai sur le littdralisme
 zdhirite et la finalitd mdlikite, chap. III, II, 1, A.
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 Un autre andalou, contemporain d'Ibn I.azm, mais pour
 lequel il fut un adversaire redoutable, lors de seances de pole-
 miques demeurees c6lbres dans l'histoire de la pens~e religieuse
 en Islam (1), BiI (474/1081), juriste-thbologien mllikite, a8'a-
 rite, fait alterner, lui aussi, les arguments scripturaires et les
 preuves rationnelles, en vue de donner un fondement a ses
 conceptions, en matibre de mithodologie juridique et de fiqh, du
 moins pour tout ce qui touche aux pratiques sociales (mu'Jma-
 1lt), domaine oii il est permis, g ses yeux, de rechercher le
 principe de motivation (ta'lfl). Mais il est deux cas de methodo-
 logie, le consensus - selon la conception la plus communement
 admise, c'est-4-dire l'unanimrnit des savants musulmans comp&-
 tents de n'importe quelle 6poque de l'histoire - et le raisonne-
 ment par analogie, dont il se refuse absolument i itablir un
 fondement rationnel, estimant que l'argument d'autorit~ est
 seul opbratoire. I)onnons-en quelques details, avec au passage
 un rappel d'autres positions qui s'en rapprochent plus ou moins.
 En effet, affirme-t-il au sujet de l'i~mJ', en dehors du sam',

 aucune preuve rationnelle ne peut ~etablir l'existence d'une
 difference quelconque entre les hommes, commnunbment et
 egalement sujets A l'erreur, mime s'ils sont r6unis dans un accord
 parfait. Admettre le contraire, remarque-t-il, c'est admettre
 ipso facto la validith du consensus que les juifs realisbrent, au
 sein de leur religion, sur la pr~tendue imposture de Jesus et de
 Muhammad, c'est-i-dire accepter leur thise sur l'abrogation,
 a titre ritroactif et par anticipation, de toutes les l6gislations
 divines par celles de Moise. C'est admettre, 6galement, I'igmd'
 des chr6tiens sur la crucifixion de Jesus (2). Pour l'auteur

 (1) Voir Poldmiques, passim et notamment chap. I, III.

 (2) Voir Ihkdm al-fug~il ft ah.kdm al-usiil de Bi?i, ms. du fonds de l'Escurial, na 1156, f. 44v., apud Poldmiques, chap. III, II, 1, B.
 Un partisan de la justification rationnelle du consensus fait remarquer ai B5ri

 que, si rationnellement on peut admettre l'impossibilit6 d'un accord sur le men-
 songe, ainsi que sur sa mise en pratique, il faut admettre aussi celle d'une unanimite
 sur l'erreur. Reprenant son argumentation pr6cedemment d6velopp6e et proc6dant
 encore une fois, par l'absurde, le juriste mailikite declare que ce raisonnement, s'il
 (tait retenu, serait 6galement valable pour les juifs et les chr~tiens, capables de
 rbaliser l'unanimit@ sur l'erreur, mais nullement sur le mensonge (Ibid. pour les
 deux sources.)
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 milikite, il ne reste plus que le Coran et la Tradition pour
 6tablir la validit6 du consensus. Pour le premier, il s'agit essen-
 tiellement de deux Versets : < Quiconque se s~pare de l'Ap6tre
 aprbs que la Direction s'est manifest~e i lui, [quiconque] suit un
 autre chemin que celui des Croyants sera charge par Nous de
 ce dont il sera charge, ~ (1). (( Ainsi, Nous avons fait de vous
 [Croyants] une communaut6 bloign~e des extremes, pour que
 vous soyez t~moins i l'encontre des Hommes et que l'Ap6tre
 soit thmoin i votre encontre > (2). Pour la Tradition, le juriste
 nous pr#sente une sbrie d'ababr dont le plus repr~sentatif
 et le plus c6lbre est celui-ci : < Ma communaut8 ne fera jamais
 l'unanimith sur l'erreur. )> (s).

 Rappelons rapidement que le c6l1bre cadi mu'tazilite CAbd
 al-Gabbir (415/1024) soutient que ( l'on est loin de d~montrer
 la validit# lgale de l'i md' par voie rationnelle a et qu'il n'existe

 < aucune preuve garantissant l'inerrance ('isma) d'une commu-
 naut6 >, pas plus qu'il n'en existe pour la garantir au niveau
 de l'individu, fcrt-il nanti de la responsabilit6 lgale, pleine et
 entiere (mukallaf) (4). Il ne reste plus a ses yeux que l'argument

 d'autorit6, lequel e n'est pas un texte explicite (nays), ni une
 Tradition solidement 6tablie s, mais simplement une analogie
 avec la transmission d'une information par voie multiple,
 mode considirb comme pouvant procurer la science certaine
 ('ilm) (5). Son disciple, Basri (436/1044), tout en d#fendant
 la position du maitre, < procede non par assertion, mais par
 ntgation allusive en sugg~rant que les preuves rationnelles
 traditionnellement allbgules pour fonder la validite probante
 de l'i m~' ne sont pas convaincantes , (s). Nazzim avait rejet#

 (1) Trad. R. BlachBre, t. III, p. 956, s. 102 = IV, vt. 115.
 (2) Op. cit., t. III, pp. 768-9, s. 93 = II, vt. 137/143.
 (3) Voir les references dans Mu'Bam, t. I, p. 97. Le mot (aldla (errance, Bgare-

 ment) revient davantage que hata', propremnent erreur.
 (4) Voir M. Bernand, L'Accord unanime de la CommunautW comme fondement des

 statuts Idgaux de l'Islam d'apres Abti l-Fusayn al-Basri, pp. 130-1.
 (5) M. Bernand, I'Ima"' chez 'Abd al-Gabb&r et l'objection d'al-Na;dm, Studia

 Islamica, fasc. XXX, Paris 1969, pp. 32-3. Voir 6galement R. Brunschvig, Rationa-
 litd et Tradition dans l'analogie juridico-religieuse chez le mu'tazilite 'Abd al- abbir,
 Arabica, fasc. XIX, Paris 1972, p. 214.

 (6) M. Bernand, I'Accord, p. 131.
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 tout simplement l'i md' qu'aucun fondement ne vient valider
 puisqu'il est impossible d'admettre que la somme des individus
 constituant une communauth ne se trompe, alors qu'on affirme
 par ailleurs que tout individu est sujet A l'erreur (1).

 Pour ce qui est du raisonnement par analogie, le juriste
 malikite BiI adopte la mime attitude que pour le consensus.
 Ainsi, affirme-t-il, A l'exclusion de tout apport rationnel, il n'y a
 gubre que le Coran, la Tradition et le consensus des Anciens
 (Salaf) pour 6tablir le bien-fond6 du qiyds. En guise d'argu-
 mentation, il avance que les preuves purement rationnelles
 ('aqliyya), productrices d'effet (mu'atira), engendrent par
 elles-mimes la norme (hukm) et qu'il est impossible qu'elles
 n'imposent pas, toutes et n&cessairement, le hukm. La preuve
 en est, explique-t-il, que du moment que le mouvement est
 la cause qui donne sa raison d'8tre A < une personne mouvante >,
 il devient impossible qu'il existe, de quelque manibre que ce
 soit et sous n'importe quelle forme, sans que cette personne
 ne soit en mouvement. Par contre, ajoute-t-il, si l'&change a

 in6galit6 (taffd.ul) portant sur le bl6 avait 6t6 la cause efficiente de l'interdiction de cette tractation, toute licence (ibdha)
 accordbe par le gar' aurait eth impossible et il aurait et6 nbces-
 saire que cette interdiction ne d6pendit pas du gar'. Or le
 consensus de la Communauth concevant la possibilite d'une
 ibdiha de ce genre constitue bien la preuve qu'il n'est pas possible
 d'assimiler les 'ilal Jar'iyya aux 'ilal 'aqliyya, quant i leur
 m&canisme, puisque les premieres n'6tablissent leur validite
 que par le ?ar'. D'autre part, rappelle-t-il, les principes ration-
 nels de motivation reposent sur une signification unique
 (ma'nd), alors que, pour les autres, on peut parler de plusieurs
 significations (2).

 (1) M. Bernand, L'Ifmd', p. 32. Voir d'elle Bgalement l'I~md', crilere de validitd
 juridique, in Normes et valeurs dans l'I8slam contemporain, Paris 1966, pp. 73-4.

 Contrairement i la these dbvelopp~e plus tard par 'Abd al-'abbir, Nayzzm
 n'accorde aucun privilege d'infaillibilit6 A la Tradition transmise par voie multiple
 (Op. cit., p. 73.),

 Remarquons rapidement que, pour les autres Bcoles juridiques admettant la
 validith de I'igmd', comme source de droit, il n'y a guere que le Coran et la Tradition
 pour garantir cette validith (Op. cit., passim).

 (2) Ihkdm, f. 64 v., apud. Poldmiques, chap. IV, III, 2, a.
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 Remarquons, tout de suite, que cette position repr6sente
 celle de la trbs grande majorit6 des juristes-thCologiens sunnites.

 Birizi, le fi'ite, soutient dans son al-Wuisl une th~se absolu-

 ment identique (1). Un autre ~fi'ite, ,az~li, soutient, 6galement, que < le qiyds suppose la mise en pratique d'un Texte formel;
 eit-il 6th inexistant, le consensus des Compagnons constituerait
 un indice probant (dalil), Q savoir qu'ils n'auraient agi de
 la sorte que lorsqu'ils avaient compris cette signification
 (ma'nd) du L~gislateur, grace i des termes et a un contexte,
 mime s'ils n'avaient pas pris la peine de nous les transmettre , (2).

 Dans cet ordre d'id~es, nous pouvons citer le mu'tazilite 'Abd

 al-(abbar qui declare sa fid6lit6 a l'enseignement de ses maitres
 - s'agirait-il de Wfi'ites ? - < lorsqu'il affirme que l'authentique
 justification du qiyads est le consensus des Compagnons du
 Proph~te, attest6 par une tradition A voie multiple comme
 ayant t~t (nous savons que tel est aussi le critbre pour les
 hiadlit du ProphOte) par eux pratiqu6 ou exprim6 ou laiss6

 faire sans disaveu , (3). De la mime manire, il est proche de
 la position sunnite lorsqu'il refuse de ( lierle raisonnement
 analogique quel qu'il soit - religieux ou non - a la notion de
 ( necessit ) (darzira) : il n'est point logiquement < n~cessaire *,
 car son emploi comme tel aboutirait par exemple i faire croire
 qu'Adam a dc naitre d'un homme et d'une femme ; et ce n'est
 pas lui non plus qui procure les connaissances dites << nces-
 saires ) (darariyyai) aux itres humains B (4).

 Toujours avec les partisans du qiyds juridique, mais pour
 entendre un autre son de cloche et aborder, ainsi, la position
 num~ro deux, BEi signale que Asamm (313/925), Tradition-
 niste, et Marisi (218/833), hanafite, ainsi qu'un certain juriste

 --- que SIrfzi identifie comme 6tant le gifi'ite Abli Bakr

 (1) K. al-wus.l ild masd'il al-us8l, ms. B.N. Paris, no 786, ff. 51r-71r et notam- ment f. 52r. Nous avons deja 6tabli une Edition critique de ce manuscrit unique, a
 notre connaissance, que nous publierons tris prochainement.

 (2) Voir al-Mustasfd min 'ilm al-usil, t. II (Caire 1356/1937), p. 57, lequel renvoie a Asds al-qiyds. Voir, 6galement, R. Brunschvig, Valeur et fondement du
 raisonnement juridique par analogie d'aprts al- dazadlf, Studia Islamica, fasc. XXXIV,
 Paris 1971, p. 84 notamment.

 (3) R. Brunschvig, Rationalitd, p. 214.
 (4) Op. cit., pp. 213-4.
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 al-Daqqiq (392/1002)(1) - soutiennent tous que le qiyds
 juridique doit 4tre 6tabli par la voie rationnelle, que l'autorit6
 scripturaire a bien insist6 sur ce fait et que mime si aucun
 Texte n'avait apport6 cette prescription, la n6cessit6 ration-
 nelle aurait suffi par elle-mime (2).

 Voyons rapidement les autres thbses. Nazz.m, le premier, semble-t-il (3), A avoir d6clar6 permise la negation du qiyds
 et A ouvrir, ainsi, la voie i d'autres mu'tazilites de l'&cole de

 Bagdad et aux Bi'ites imamites (4), soutient que le raisonnement
 par analogie n'est point une voie pour connaitre les ahka'm
 du 8ar' et que la raison interdit qu'il en soit autrement (5).
 Dans cet ordre d'id6es, une quatribme position est donn6e

 comme 6tant celle de Dlwtid (270/883), fondateur du .zhirisme. Ce dernier aurait soutenu que point n'est besoin de recourir
 Sce proc6d6 de raisonnement, puisque les Textes du Coran ct
 de la sunna ont prevu et r6solu tous les cas possibles ou r6els
 et que le qiyds juridico-religieux etait possible, mais avant
 que Dieu r~vbl1t les deux Versets qui 6cartent de la religion
 route id6e de gene ou de charge trop lourde (6). N'oublions pas
 Ibn IHazm, lequel 6tablit une distinction tr~s nette entre le
 qiyas rationnel pur ('aqll) qui porte en lui sa propre validitt
 et le qiyds juridique qui ne repose sur aucun fondement. Dans
 l'un, comme dans l'autre cas, le juriste zlhirite entend apporter
 une double dimonstration scripturaire et rationnelle. I1 ne
 s'attarde pas sur le premier dont l'bvidence justifie l'emploi.
 Contre le second, I'argument d'autorit6 repose sur trois donnees
 fondamentales : Volont~6 suprime de Dieu et Son Savoir absolu
 - Ignorance originelle de l'Homme - Parach~vement de la Loi.
 Quant 4 la preuve rationnelle, elle consiste i ramener le raison-
 nement par analogie a une induction (istiqrd') abusive - parce

 (1) Op. cit., f. 52r.

 (2) Ih.kdm, f. 61v. (3) Slcion l'affirmation de ZarkaGi (794/1392) dans son al-Ba r al-muhif, ms. de
 la B.N. de Paris, no 811, fo 269v.

 (4) Selon l'affirmation d'Ibn 'Aqil (513/1119) dans son K. al-Gadal 'ald tartqat
 al-fuqahd', edit. G. Makdisi in B.E.O. de I'I.F.D., t. XX (Damas 1967), p. 192, ? 68.

 (5) Ihkdm, f. 61v. Voir aussi al-Wugil, f. 52r.
 (6) Bahr, f. 271r.
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 que incapable de ripondre aux exigences d'une Anumbration
 complIte - et qui peut done engendrer des erreurs graves (1).
 Un mot enfin pour caractiriser la sixibme position, celle de
 Sawkini (1250/1834), expos~e dans son Irldd al-Fuhiil et
 qui doit compter parmi les plus extr6mistes. Non seulement
 l'auteur nie la validit6 de toute esp~ce de qiyds, mais encore
 il considbre que la position de principe originelle est celle qu'il
 soutient et que, par Il mime, il n'a pas h fournir de preuve,
 puisqu'il se trouve dans la situation de la negation et de la
 defense. Par contre, estime-t-il encore, ses adversaires, partisans
 de la validitY, sont tenus de fournir des preuves (2).

 Pourquoi done et en vertu de quel principe les preuves
 rationnelles deviennent-elles si inop~rantes, ou plut6t se trou-
 vent-elles frapp6es de paralysie, et ce, par la volonth de tous ceux
 qui les manient ? La chose est-elle possible, ou mime conce-
 vable ? On peut analyser cette logique formelle, ou cette
 argumentation par le retournement de la preuve, ou cet autre
 proc6d6 de d6monstration, 6chang6 entre partisans et adversaires
 des theses en presence et selon lequel on ne peut repousser

 (1) Taqrib, pp. 168-71, 163-5 et al-Ihkdm, t. VIII, pp. 102-5, 111-3, t. VII,
 pp. 92-3 et de nouveau t. VIII, pp. 9-13, 46-7. R. Brunschvig a tire le meilleur
 parti de ces deux ouvrages dans Pour ou contre la logique grecque chez les theologiens-
 juristes de l'Islam: Ibn Ilazm, al- azdIf, Ibn Taimiyya, Convegno Internazionale
 9-15 Aprile 1969, Rome 1971.

 (2) Apud. A. Uallf in Masddir al-tabri' al-isldmi fi md l nagsa fih (Caire 1955),
 p. 25. Pour plus de details, il est utile de se reporter i l'ouvrage mgme, Iredd al-

 fuh.il ild tahqtq al-haqq min 'ilm al-usil, Ire ed., Caire 1356/1937 ett plus particulibre- ment au chap. II (ff hzujiyyal al-qiyds). En effet, ce cadi zaydite mu'tazilite de
 San'g' nous fournit les precisions suivantes :

 - Les partisans du qiyds fournissent, i l'appui de leur these, des preuves
 rationnelles nullement probantes (ld taqim al-huffa bi-9ay' minhd), g savoir que
 les Textes, limitts dans leur substance juridique, ne peuvent r6gir tous les cas
 illimites de notre vie.

 - SawkinI ne prend la peine d'y repondre que pour dire que Dieu a parachev6
 sa Religion et que tout est explicit6 dans le Coran et la Tradition, aussi bien pour
 les principes g6n6raux que pour les d6tails.

 - Par contre, il prend soin de r6futer leurs argumentations, une a une, lore-
 qu'elles reposent sur le Coran, la Tradition et le consensus des Compagnons ou de
 tous les savants de toute 6poque.

 - 11 soutient que si ces derniers sont tenus de fournir une argumentation
 correcte, leurs adversaires, 6tant dans la position du refus, en sont compltement
 dispenses (op. cit., pp. 199-204, apud. A. Turki, Poldmiques, chap. IV, III, 2).
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 une preuve rationnelle ou la rel6guer au second plan, sans
 compter sur les ressources de la raison elle-mime; mais il
 nous semble pr6f6rable de nous arriter aux intentions des
 int6ress6s et de nous interroger sur les soucis qui les animent
 dans ce domaine.

 On a parlr d'un souci de modestie. En effet, ddclare un juriste
 contemporain, Sanhouri, a le fiqh islamique est du droit pur
 dont la force d'enracinement, la rigueur de logique, la vigueur
 de formulation et l'aptitude a l'Avolution ne le cedent en rien
 au droit romain >. Certes, affirme-t-il, le Coran et la sunna,
 en tant que sources sup~rieures, < renferment dans plus d'un cas
 les principes g6n6raux qui dessinent au fiqh son orientation,
 mais ils ne sont pas, pour autant, le fiqh lui-mime, lequel est
 l'ceuvre des juristes, de la m~me fagon que le droit civil est
 celle des juristes et des magistrats romains (...) Puis ces faqih
 v6nbris viennent nous dire avec beaucoup de modestie : Ceci
 n'est autre que le consensus ou le raisonnement par analogie
 ou l'application toute personnelle du jugement d'6quit6 (istih-
 sadn) ou la mise en oeuvre du principe de pr6somption de conti-
 nuith (islishab), nous citer d'autres procidds 6galement cr66s
 par eux - et autant qu'on voudra ! - et nous assurer que
 l'origine de tout cela n'est autre que le Coran et la Tradition,
 alors qu'en fait ils ont bel et bien fabriqu6 un droit pur qui
 est une page 6ternelle dans le livre du droit universel (1). Que
 penser aussi de cette affirmation de GazIli relevee dans son
 Asas al-qiyds, i savoir que le raisonnement par analogie est
 inseparable d'une stricte prescription divine (tawqif) et que
 < la Loi tout entibre est tawqif >, bien que les neuf dixibmes
 de la riflexion dans le fiqh rel~vent de la < pure raison > ('aqli
 mahd) ? > (2).

 ParallBlement A cette idle de modestie mise en valeur par
 Sanhouri, on peut relever, 6galement et dans le mime esprit
 nous semble-t-il, ce souci de la recherche de l'autorit6. J. Schacht,

 dans l'6tude de la fonction d'arbitre (hakam) ? l'6poque pr&-

 (1) Apud. F.'UtmLin in al-Fikr al-isldmi wa-I-tatawwur, Caire s.d., pp. 24-26 de
 l'introduction.

 (2) R. Brunschvig, Valeur, p. 84.
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 islamique, &voque l'id6e de la sunna ou < coutume 16gale norma-
 tive s, avec son support < la force de l'opinion publique qui
 avait en premier lieu impos6 la proce6dure de n6gociation et
 d'arbitrage ,. Au d6but du second sidcle de l'H6gire, ce concept
 de la sunna deviendra au sein des anciennes bcoles juridiques,
 comme fondement 16gitime de leur < tradition vivante a, une
 sorte de <coutume actuelle de la communaut~ locale s, mais
 aussi de < l'usage tel qu'il devrait Btre *. I1 fera sentir, comme
 palliatif de la faiblesse de ce juridisme r6gional, < le besoin
 de crier en quelque sorte une justification thborique de ce qui,
 jusque-lk, n'avait 6th qu'un ralliement instinctif aux opinions
 de la majorith *. Ainsi, on faisait reporter en arribre la tradition
 vivante et attribuer h certaines grandes figures du passe,
 c'est-i-dire les autoriths relativement ricentes au debut, les

 Compagnons un peu plus tard et enfin Muh.ammad lui-mime dont la sunna permettait de la sorte de placer la pratique
 idiale de chaque communauth de musulmans directement
 sous l'6gide du Prophite (1). Dans une religion caract~risbe
 par l'absence de magist~re et oii toute personne comp~tente
 est autorisbe A 6mettre son propre avis sur les questions les plus
 importantes et h jouer, ainsi, le rl61e de 16gislateur reel ou
 potentiel, il est normal que le recours h l'autorit6 apporte un
 minimum de garantie et de s~curith et qu'il stimule davantage
 pour la recherche de l'objectivit6 et de la cohesion.

 En troisibme lieu, nous pouvons relever le souci de respecter
 une certaine image d'un Dieu omnipr6sent et omniscient et
 qui, de par Sa Volonth, intervient dans tous les actes de l'homme.
 Par voie de cons6quence, l'intervention de ce dernier se trouve
 d'autant diminue et ses incursions dans le domaine de l'action

 religieuse ne sont permises que parce qu'elles sont l6gitimbes
 et 16galis6es par un Texte de Dieu ou de Son Prophete. D'oi
 ces precautions et ces r~gles dans le recours au consensus et
 au qiyas, ainsi que dans l'interpr~tation du Coran et l'authentifi-
 cation de la Tradition (2).

 (1) J. Schacht, Esquisse, pp. 11, 26-9.
 (2) Ce souci de recherche sur les rapports de l'homme avec son Dieu est naturelle-

 ment partag6 par les adeptes des autres religions monotheistes, aussi bien sur le
 plan livresque que dans les conversations savantes, voire courantes. A ce propos,

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:52:33 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 80 ABDEL MAGID TURKI

 Nous remarquons ensuite un souci de logique, qu'on qualifiera
 d'interne pour ne pas dire formelle. Le Domaine de Dieu,
 qu'il soit inconnaissable (gayb) ou qu'il soit connu par oui-dire
 (sam') ou par transmission (naql) ou par stricte prescription
 (tawqif), se distingue nettement de celui de la raison ('aql).
 Une loi ou une preuve ou une information est soit divine,
 soit humaine, mais elle ne sera jamais l'une et l'autre i la fois.
 Si l'Islam est religion du bon sens et de l'ividence, sur le double
 plan des principes et de leur application, cela ne veut nullement
 dire que la raison peut se substituer i la religion. Pour un

 zfihirite comme Ibn I.azm, la raison n'a d'autre fonction que celle de reconnaltre ses limites devant la Volont6 et l'Omnis-
 cience de Dieu, pour aider l'homme i une parfaite obbissance.
 Pour un ( finaliste >, tel que litibi, elle ne peut jouer un rale
 actif et tenter de percer les intentions du L~gislateur que
 pour aider l'homme i mieux accepter ses lois.

 Enfin, nous touchons a un souci de logique universelle.
 L'igm~' ne peut Otre valid6 rationnellement, car, on l'a vu,
 cela conduirait i admettre ipso facto le consensus juif ou chr6-
 tien. Ce qui, thboriquement, ne devrait pas poser de problhmes
 pour un musulman accordant sa crbance aux autres religions
 rv61Oles. Mais, en pratique, sa foi n'6tant pas paybe de retour,
 il ne peut concevoir d'autre solution que celle de la falsification
 (lahrrf) des Testaments - pour ce qui touche i l'annonciation
 de la Proph6tie de Muhammad, en particulier - mais aussi
 celle de la caducit6 de l'unanimit6 r6alis6e, aussi bien par les
 chritiens que par les juifs, au sujet tie la v~racit6 de cette
 Proph6tie (1).

 signalons comme t6moignage int6ressant cette emission (a bAtons rompus sur Dieu a
 de la Tl~1vision Frangaise (T.F.1) du 5/11/75 et a laquelle prirent part, entre autres,
 le cardinal de Paris et le grand rabbin de France. a Dans l'Ancien Testament,
 rapporte H. Fesquet dans son compte rendu, Dieu 6tait bavard, ou, plus exacte-
 ment, les auteurs du livre sacrb faisaient parler Yahve a tout bout de champ. Dans
 le Nouveau Testament, Jesus s'exprime au nom de son Pere devenu avare de ses
 mots. Depuis, Dieu est silence, 6trangement absent. Cette discretion, scandaleuse
 aux yeux de certains, A laquelle l'archev6que de Paris a fait allusion, annonce que
 le temps de l'homme est arrive. C'est-A-dire le temps de la recherche et de la creation.
 Conform6ment a ce qui est dit dans la Genese, l'homme soumet la Terre A ses
 d6sirs. ,, Voir le quotidien parisien Le Monde du 7/11/75.

 (1) Ceci doit bloquer serieusement tout dialogue authentique et fructueux entre
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 Nous en arrivons au dernier niveau, 1i ofi toutes les preuves
 deviennent, pour ainsi dire, inop6rantes, qu'il s'agisse de
 preuves scripturaires ou rationnelles, ou enfin de simples preuves
 testimoniales, si on se place sur un autre plan, celui de la proc6-
 dure judiciaire. Venons-en aux d6tails, h des cas dans lesquels
 il est trbs difficile, voire impossible d'avoir la preuve d6cisive
 qui emporte sa propre adh6sion. On dirait que des consid6rations
 d'ordre psychologique, social, logique, voire m6taphysique et
 6thique, bloquent tout le systhme de la preuve et l'emp~chent
 de fonctionner.

 Tout d'abord et pour ce qui est de la foi et de son caractbre
 essentiellement intimiste, est-on fond6 & faire un procks d'inten-
 tion & un musulman dans le but avou6 de le frapper d'excommu-
 nication (takfcfr) ou de le consid6rer comme un simple innovateur
 (Iabd~') ? Nous savons par le Coran et la Tradition qu'il y a
 des hypocrites dans la Communaut8 musulmane. En cas d'igm5'
 r~alis6 par ses membres, aucun problhme ne se pose au Croyant,
 puisqu'elle renferme, n6cessairement, les bons Croyants dont
 l'exemple doit 4tre suivi. Mais en cas de scission de la Commu-
 naut6 en deux groupes oppos6s - cas trbs probable dont traitent
 les juristes-thiologiens - force nous est de nous abstenir
 de suivre l'un ou l'autre de ces deux groupes, puisque nous
 serons dans l'impossibilit6 de savoir lequel est dans le vrai (1).
 Ici, nous devons nous rendre A la sagesse d'un adage trbs classi-

 les partisans de ces trois grandes religions. Dans cette p6riode faste d'oecum6nisme
 que nous vivons, les rencontres interconfessionnelles mettent g6n6ralement l'accent
 sur ce qui est de nature h rapprocher les religions concern6es. Ainsi, on met souvent
 en lumibre la mission qui incombe & ces dernibres pour la reconstruction d'un monde
 qui serait d6barrass6 du mat6rialisme et de l'ath6isme et oh triompheraient les
 valeurs sublimes de la spiritualit6.

 On peut consulter a ce sujet le Taqrib d'Ibn ;Iazm, p. 144 ou il est affirm6 avec
 force que le syllogisme impose aux juifs de croire B la v6racit6 de la Proph6tie de
 Muhammad qui, sur le plan des miracles, se place sur un pied d'6galit6 avec Moise.

 Voir aussi Adab al-mu'tazila ild nihdyat al-qarn al-rdbi' al-hiiri (Caire 1969),
 pp. 226-7; l'auteur 'A. Balba' y rapporte un cas de pol6mique entre un juif et un

 jeune musulman au sujet de la Proph6tie de Mul.l. Cf. J. Jomier, O.P., Le Commen-
 taire, pp. 30-25. ? Aussi, affirme-t-il, le musulman qui v6nere Moise et J6sus, qui
 croit qu'ils furent charg6s de transmettre aux hommes un message divin, ne peut-il
 concevoir le Judaisme et le Christianisme que sous l'aspect d'un Islam avant la
 lettre. (op. cit., p. 301).

 (1) Voir, par exemple, BigI, Ihkdm, f. 45r.

 6
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 que, non seulement en milieu musulman, mais aussi en d'autres
 milieux dont celui de la religion chr~tienne : < Nous rendons nos
 jugements en fonction de l'aspect manifeste des choses, et
 Dieu seul peut percer le secret des consciences (nahnu nahkum
 bi-l-zawdhir wa-llah a'lam bi-l-sardZ'ir). ( ).

 Un autre cas similaire, celui de l'opposant au consensus de
 la Communauth. Peut-on le declarer Impie (kdfir), en fonction
 d'une Tradition fort c6l1bre : Quiconque se place en dehors
 de la Communaut6, ou s'en bloigne, ne serait-ce que la distance
 d'un empan, connaitra une mort d'Impie de la p~riode de la

 GChiliyya ? > (2). Ibn I.Hazm le fait, a si toutefois, pricise-t-il,
 la preuve est administr~e qu'on a affaire A un vrai im~m'. >
 Mais cette condamnation demeure purement thborique, lors-
 qu'on pense A la conception trbs restrictive du consensus dans

 le systLme juridique h.azmien. Le juriste zihirite, lui-m~me, reproche i ses adversaires leur laxisme en admettant le consensus
 au niveau de la g6nbration des savants et pense qu'ils ne doivent
 disposer d'aucun cas de vrai imdc'; sinon ils auraient agi
 autrement en consid6ration de cette sanction impitoyable (3).
 Son contemporain malikite Bgi, sans aller jusqu'd prononcer
 le mot kufr, ne pense pas moins A la r~alit6 de cette sanction.
 Mais, ajoute-t-il, encore faut-il ~tre assur6 qu'il ne manque i ce
 concert de savants aucune voix, sinon il faut declarer l'absence
 de consensus, comme en a dicid6 la grande majorit6 des
 savants (4). Le hanbalite Ibn Taimiyya se r6clame de la tradition
 des Anciens (Salaf) en priconisant, ici, une forme att6nu6e
 du takfir, c'est-i-dire le tabd' qui consiste dans une mise i

 (1) Cet adage ne figure pas dans le Mu'jam de Wensinck. Pourtant, plus d'un
 juriste le donne comme une Tradition authentique. Par ailleurs, le respect de cet

 adage n'a pas empich6 la condamnation de .iallig i la peine capitale. Mais on sait que les juristes contemporains du martyr ou post6rieurs sont tres partag6s sur la
 valeur l6gale de ce jugement. Voir Massignon, E.I. 1, art. HalldSj.

 Cf. R. Brunschvig, La Preuve, p. 175; dans le droit de procedure, en r~gle
 g6n6rale ((la conviction intime du juge n'a pas a se faire jour; s'il lui est prescrit de
 juger selon la v6rit6, cette v6rit6 n'est guere, comme des theoriciens musulmans du
 moyen Age le reconnaissent, que probable et, somme toute, au sens plein, de for
 ext6rieur (zadhir).

 (2) Voir Mu'jam de Wensinck, t. I, p. 371, col. 2.
 (3) Mardlib al-ig*md' (Caire 1357 h.), pp. 7-10.
 (4) Ihkdm, f. 49r.
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 l'6cart syst6matique du suspect. C'est que, fait-il remarquer
 A l'adresse d'Ibn IHazm, il se peut que le iLildf, sur le cas contestl
 par cet opposant, ne soit pas parvenu jusqu'& la connaissance
 de ce juriste zihirite, bien qu'il existe, jouisse d'une notori~th
 suffisante et qu'il soit mentionn6 dans plus d'un ouvrage.
 Nazzim, note-t-il encore, quoiqu'il d6clare son opposition au
 consensus comme preuve juridique, n'est pas pour autant

 tax6 d'Infidblith, ni par Ibn I.azm et ni par les autres savants (1). Nous voil* d6ja devant un ph~nombne int~ressant et qui
 r6apparaitra, lorsque nous traiterons, dans le domaine de la
 proc6dure et du fiqh i proprement parler, du t6moignage
 requis en matibre d'adult~re. Il s'agit de l'extrime sivirit6
 de la peine h appliquer en cas de takf/r. La solution 16gitime
 imagin6e par les juristes-thbologiens consiste h reconnaltre
 la quasi-impossibilit6 d'asseoir l'accusation sur des bases
 solides et de l'6tayer par des preuves irr6fragables. Intenter
 un prochs d'intention, aussi bien que r6aliser un cas d'igmd',
 suppose une part de subjectivit6 et d'interpr6tation personnelle
 telle que le juriste et le magistrat pr~f~rent souvent 6tablir
 un constat de doute ou d'absence de preuves (2).

 Donc, pour l'adult~re - sur le chftiment duquel le Coran reste
 assez laconique, si ce n'est pour proclamer que l'esclave marine

 (musana), coupable de turpitude, encourt la moiti6 du tourment
 inflig6 aux femmes libres marines, en l'occurrence et n~cessai-
 rement autre chose que la peine de mort par lapidation - (3)
 la Tradition se prononce tres nettement pour la peine capitale.
 Ici, on ne relive aucune discrimination et la sanction est la
 mime, qu'il s'agisse de musulmans ou de juifs, de jeunes ou
 de vieux, de personnes de condition libre ou de condition
 servile (4). Rappelons que, pour la simple fornication, aussi

 (1) Naqd mardtib al-i mdb, 6dit. en marge des Mardtib d'Ibn Hazm, p. 11.

 (2) Cf. (iazili qui pense ? qu'on ne saurait en effet qualifier un homme d'infldle
 pour avoir enfreint l'isma", et cela en raison de la nature de l'i md5' , lequel ne peut
 Btre consid6r6 que comme un accord sur une opinion qui a fait l'objet d'une
 discussion doctrinale (ra'y nazarZ) D, apud, H. Laoust, Politique, p. 355.

 (3) Coran, IV, 25. Toutefois, dans le verset 15 de cette sourate, Dieu ordonne
 aux musulmans dont les 6pouses out 6t6 reconnues coupables de ce d61it par le
 t6moignage de quatre d'entre eux, de les retenir dans leurs demeures jusqu'd ce que
 la mort les rappelle ou qu'I1 leur ouvre une voie quelconque.

 (4) Wensinck, Mu'jam, t. II, pp. 228 et 346.
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 bien le Coran que la Tradition prescrivent la flagellation de
 cent coups de fouet, quitte i r6duire le nombre de moitib, si
 on a affaire A des coupables de condition servile (1).

 Mais pour notre travail, le problhme ne nous int6resse que
 sous l'angle du t6moignage et de la conviction du juge. On
 sait que, pour la circonstance, il est requis le t6moignage de
 quatre personnes, connues pour leur honorabilit6 sociale, qui
 d6clarent de la manibre la plus nette et la plus pr6cise avoir
 6th les t6moins de l'accomplissement de l'acte sexuel. Si cette
 dernibre r~gle n'est pas respect6e, il ne peut s'agir que d'accusa-
 tion calomnieuse d'inconduite (qadf) dont le responsable sera
 flagell6 de quatre-vingts coups de fouet (2). En plus de ces
 indications du Coran et de la Tradition, il faut citer un pr6c6dent
 dont Muhammad eut * connaitre et qui, en la circonstance,
 prend valeur de doctrine. I1 s'agit de M'iz qui vint trouver le
 Prophbte pour lui avouer son crime et lui demander l'application
 de la Loi. Par trois fois, Muhammad d6tourna son visage et
 refusa de l'6couter. Mais A la quatrisme reprise et s'6tant assure
 de l'6tat mental du privenu et de son entiPre responsabilit6,
 il ordonna la mort par lapidation. La Tradition rapporte que
 M5'iz ayant r6alis6 l'extrime gravit6 de ses d6clarations,
 voulut prendre la fuite; mais, il fut poursuivi et ex6cut ;
 et le Prophite de prononcer alors la phrase que l'on sait :
 Pourquoi ne l'aviez-vous pas abandonn6 t son sort ? I1 se serait
 repenti et Dieu l'aurait assist6 dans son repentir! > (3).

 Si nous portons nos regards sur un pays oi la loi islamique
 est encore appliqu6e dans son int6gralit6, en l'occurrence le
 Royaume de l'Arabie Saoudite, nous pouvons y relever, pour le
 d6bat qui nous int6resse ici, des indications qui confirment

 (1) Op. cit., pp. 346-8. Coran, XXIV, 2.
 (2) Coran, XXIV, 4.

 (3) Voir i ce propos l'excellent article de B. Carra De Vaux (J. Schacht) in
 E.I. (2), HIadd; l'accent y est mis sur la forte tendance < Q restreindre autant que
 possible le champ d'application des peines de hadd, sauf pour le qa[f,; ce qui restreint
 d'autant le hadd de la fornication et de l'adultLre. De plus, les auteurs remarquent
 judicieusement < qu'il est consid6r6 comme plus m6ritoire de dissimuler des fautes
 passibles de hadd que d'en fournir les preuves ,,. Mieux encore, notent-ils, I'aveu
 d'une faute impliquant un hadd peut Btre retir6 et il est mime recommand6 au cadi
 de sugg6rer i l'auteur de l'aveu cette possibilit6, sauf en cas de gadf.
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 bien cette idle de blocage des preuves. Un tout recent rapport
 publi6 par le gouvernement du Royaume reproduit, en r~sumb,
 le compte rendu du colloque de Riad de mars 1972 auquel
 participhrent du c8th saoudien les plus hautes autoritbs reli-
 gieuses du pays et du cath europ~en des personnalitis tris
 6minentes de l'Universit6 et du Barreau. Le problPme des
 sanctions et des peines l6gales fut soulev6, entre autres problhmes,
 par la dilhgation europ~enne, et les savants du Royaume
 purent apporter les pr~cisions suivantes dont nous ne retenons
 que ce qui touche A l'adultbre. Tout en reconnaissant la dureth
 et la s~v~rit6 de la peine appliqu~e, ils mirent l'accent, tout
 d'abord, sur sa finalit6 : < On doit savoir h ce sujet que cette
 sanction dure a 6th prescrite tout au debut du Message islami-
 que; il y avait alors h faire passer la sociith d'un regime oh
 r~gnait dans de nombreux milieux la libert6 sexuelle totale
 et qui, de ce fait, cr~ait la plus entibre confusion en ce qui
 concernait la paternitY, h un regime qui disciplinait l'instinct
 de procreation et n'autorisait son exercice que dans le cadre
 de la l1gitimith. > (i). On parla, ensuite, de l'extrime rareth
 des cas oi cette sanction fut appliqube, - en quatorze si~cles,
 il est malais6 d'en compter quatorze ! - et chaque fois la preuve
 fut administr6e, non par la d6position de quatre tbmoins
 oculaires, mais par le libre aveu du criminel < qui tint t se purifier
 durant cette vie pour 6viter les chttiments qui l'attendaient
 dans l'autre n (2). Et la dh16gation de souligner, enfin, l'intbrit
 de cette sanction de pure dissuasion, peut-on dire, < dans un
 milieu oh la crainte de Dieu suffit pour empicher la perp6tration
 de ce crime et partant pour empicher l'application du chlti-
 ment H (3).

 Il est done int6ressant, nous semble-t-il, de noter cet 6quilibre
 bienfaisant et bienvenu entre le systhme des sanctions et
 des peines jug6 par trop s6v~re, - y compris par ceux qui
 l'appliquent jusqu't nos jours - et les limitations paralysantes
 qu'imposent au systhme de la preuve les exigences de la procedure

 (1) Colloques sur le dogme musulman et les droits de l'homme en Islam, Beyrouth
 1974, p. 29.

 (2) Op. cit., pp. 29-30.
 (3) Op. cit., p. 31,
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 p6nale ou criminelle. En somme, il ne reste d'autre voie possible
 que celle de l'aveu (iqradr), ce qui n'est point nigligeable dans
 un pays profond6ment religieux, of la Loi garde toute sa
 force de dissuasion psychologique et oh le coupable se consid~re
 coupable devant Dieu et sa conscience religieuse, avant de
 l'8tre vis-a-vis de la justice des hommes.
 A c6tk de cette notion de ch~timent disproportionn6, il y en

 a une autre qui semble avoir jou6 un r61e non moins paralysant,
 c'est celle de ( l'6quivocit6 s, notion trbs proche du doute qui
 d~clenche l'abstention. Ii s'agit de quelque chose h mi-chemin
 entre le licite manifeste (halal bayyin) et l'illicite manifeste
 (haramn bayyin), comme le d6finit une Tradition c616bre, ou
 si l'on veut, on le situera entre la v6rit6 certaine et l'erreur
 Avidente. D~jI cette notion fut Avoqu~e par le Proph~te pour
 demander aux musulmans d'y recourir au besoin, en vue de
 surseoir A l'exicution des peines lgales (Idra'r2-l-hudad bi-l-
 Jubuhat) (1). Mais dans le d~veloppement qui suit, nous allons
 la voir mise en avant, grAce g des consid6rations d'ordre inter-
 confessionnel, logique, doctrinal, ~thique social et socio-Acono-
 mique.

 On sait que 1'Islam accuse les gens du Livre d'avoir falsifil
 (tahrtf) leurs 1Ocritures sur un nombre de points essentiels dont
 le plus important est celui de l'annonce de la venue de

 Muh.ammad. Devant la difficult6 de distinguer l'authentique du falsifik, ce dernier disait : < Nous n'approuvons pas et nous
 ne d6mentons pas, mais nous proclamons que Dieu est le plus
 savant. > (2).

 En matibre de recherche de la virit6, certains soutiennent
 que toute personne qualifie pour le faire (mu lahid) a n6cessai-
 rement raison (musib) (3). Mais d'autres affirment que la v6rit6

 (1) Voir Wensinck, Mu'am, racine & h d. Ibn I.azm dans le Muhalld, t. IX
 (Caire 1351), p. 428, conteste l'authenticit6 de ce hadi't. Les auteurs de l'art. Hadd
 pr6cit6 dans le present travail, tout en parlant d'une a tradition attribu6e au
 Proph~te ,, n'en signale pas moins r une forte tendance D qu'elle exprime.

 (2) J. Jomier, O.P., Le Commentaire, p. 302. L'auteur note que le musulman se

 m6fle de la Bible et du Nouveau Testament dans leur a 6tat actuel ,, les soupponne
 d'alt6ration, mais qu'en pratique, fidele ii ce conseil du Prophbte, il agit comme
 s'ils n'existaient pas.

 (3) Pour les positions divergentes des juristes au sujet de cet adage, voir H.
 Laoust in Essai sur les doctrines sociales et politiques de Taqt-D-Dtn Ahmad b.
 Taimiyya, Caire 1939, pp. 228-9 et note 1; voir aussi de lui La Politique, p. 182.
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 est bel et bien une (al-haqq ft wd~hid) et en arrivent i poser ce
 cas pratique : deux personnes en disaccord dont l'un all~gue
 et l'autre nie ; chacun, done, doit fournir sa preuve; mais il est
 impossible qu'ils le fassent, tous les deux i la fois, valablement;
 si un seul y parvient la probl~me se trouve r~solu; il se peut
 aussi que tous les deux d~clarent leur impuissance i convaincre

 ou mime i d~montrer. Ibn I.azm qui soul~ve ce problhme
 et qui par ailleurs (1), condamne toute sorte de scepticisme
 (takdfu' al-adilla) pense que la seule possibilith qui reste est
 celle de l'expectative (2).

 On connalt l'adage classique qui enseigne que <~ la preuve
 manifeste (bayyina) incombe i celui qui allhgue et le serment
 (yamin) incombe i celui qui nie > (3). Mais, on sait aussi qu'il
 n'est valable que pour rendre un jugement dans une affaire
 port~e devant un juge, c'est-g-dire pour les azhkdm et la ~aha'da,
 alors que dans une pol~mique dogmatique ou profane, les deux
 parties sont tenues de fournir, chacune de son c6tL, la preuve
 scripturaire ou rationnelle de ce qu'elle avance. Voici, d'ailleurs,
 comment prochde BilI pour d~montrer la validit6 de l'adage
 dans une affaire de remboursement de dette, demonstration
 qui prouvera bien qu'on est, encore, en face d'un autre cas
 de blocage du systhme de la preuve. < S'acquitter d'une dette
 A l'6gard d'un cr~ancier est un acte de nature g connaitre
 une execution dans un laps de temps non particulier (masisas),
 mais plut6t dans une p~riode durable et permanente; de ce
 fait, il est possible que le d~biteur ne s'acquitte de sa dette
 qu'en presence de t~moin (bayyina), alors que le double acte
 de non-paiement par l'un et de non-perception par l'autre
 doit connaitre une execution ind~pendante d'un moment
 particulier. Ainsi done, il devient impossible A la partie qui
 nie d'administrer la preuve et de fournir le t~moignage en vue
 de d~montrer que la partie qui all~gue ne lui a jamais remis
 quoi que ce soit et g aucun moment de sa vie. (4).

 (1) Al-Fasl ft 1-milal wa-l-ahwd' wa-l-nihal d'Ibn Hazm, t. V, pp. 119-36, Caire 1321 h.

 (2) Al-Ih.kdm, t. I, p. 76. (3) R. Brunschvig, La Preuve, pp. 177-8,

 (4) Ih.kdm, ff. 90v-91r.
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 Nous arrivons au domaine de la preuve testimoniale propre-
 ment dite oii notre propos sera trbs bref, tout d'abord i cause
 des excellentes 6tudes d6ji consacr6es i ce sujet (1) et puis
 pour ne pas perdre le fil de notre d6monstration. Passons
 rapidement sur les conditions requises pour 4tre admis en
 qualit6 de t6moin valable et qui relkvent d'une certaine 6thique
 universelle. Ii est normal qu'on exige l'aptitude morale (honora-
 bilit6 sociale, non-condamnation a des peines 16gales pour
 dblit de vol ou de fornication ou crime de trahison), et l'aptitude
 physique (non-c~cit6, majorit6). De mfme et dans une perspective
 de soci~t~ m~di~vale, il est assez normal que l'aptitude sociale
 s'attache A la condition de liberth, d'appartenance A la confession
 officielle du pays, mais aussi a la classe dominante, celle des
 citadins (2). Toutefois, il faut noter, avec intfrct, que d'autres
 conditions relhvent d'une 6thique caract~ristique des sociiths
 musulmanes et qu'elles r~pondent plut6t a des scrupules religieux
 (wara'), louables en soi, mais qui trouveraient difficilement
 leur place dans un systhme de droit de type classique. C'est
 ainsi que << des juristes, parmi lesquels les mhlikites sont sur
 ce point les plus rigoureux, ont ajout6 comme motif de repro-
 chabilit6 le discredit public qui s'attache i divers m~tiers
 honn~tes mais d~cri~s (tisserand, tanneur, vantouseur) , (3).
 Notons encore - et c'est un comble! - qu'Ibn al-Hatib
 (776/1374), le fameux vizir et 6crivain grenadin, pousse le
 scrupule jusqu'i assimiler i ces m6tiers celui de notaire (4).

 (1) De R. Brunschvig, La Preuve d6jA cit6; ajouter de lui aussi E.I. 2, art.
 Bayyina; ne pas oublier 1'6tude trbs fournie de E. Tyan, Le Notarial et le rdgime de
 la preuve par dcrit dans la pratique du droit musulman, in Annales de la Facultd de
 Droit de Beyrouth (Univ. de Lyon) no 2, 1945. De lui 6galement I'art.'adl de l'E.I. (2).

 (2) Voir Wensinck, racine 8 h d. On y remarque aussi des Traditions qui r6ha-
 bilitent le voleur repenti comme t6moin valide, ou admettent le t6moignage des
 enfants, ou enfin celui des gens du Livre, mais A l'encontre de leurs coreligionnaires,
 en l'occurrence juifs contre chr6tiens. A noter aussi que le t6moignage de l'esclave
 homme ou femme est admis en faveur de son mattre. R. Brunschvig pense qu'il faut
 rapprocher l'irrecevabilit6 du t6moignage du nomade contre le citadin de celle qui
 empgche un ennemi de t6moigner, I'une et 1'autre, d'ailleurs, ent6rin6es par certains
 juristes et il souligne l'int6rgt du ph6nomene pour I'histoire sociale. La Preuve, p.
 181.

 (3) La Preuve, p. 180, et surtout Mvliers vils en Islam du mgme auteur, Sludia
 Islamica, fac. XVI, Paris 1962, pp. 41-60.

 (4) Voir A. M. Turki, Lisdn al-Din b. al-gtatrb juriste dans son ceuvre inddite
 Mutld l-tartqa ft damm al-wagtqa, Arabica, fasc. XVI, Leiden 1969, pp. 196-8.
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 Des juristes et parmi les plus notoires, tels Ibn Rued, le grand-
 pore du philosophe (520/1126), dans la chasse qu'ils livrent
 aux innovateurs, en arrivent g r~cuser le tbmoignage d'un
 tel et d'un tel pour la simple raison qu'ils sont zihirites, par
 exemple, mime si, par ailleurs, ils ont la reputation de compter
 parmi les gens de bien (1). Terminons cette s~rie de cas d'irrece-
 vabilit6 du tbmoignage et de leur motivation, par un autre cas
 oii la Tradition pr~sente Muhammad comme ayant des pr~ven-
 tions contre une certaine forme de rh~torique. II lui arrive,
 reconnalt-il, de se laisser impressionner par la qualit6 exception-
 nelle d'une plaidoirie et de rendre un jugement partial en cons6-
 quence (2).

 Faut-il souligner, plus qu'il ne l'a 6th fait jusqu'ici, le caractere
 de lieu commun de toute dissertation portant sur l'opposition
 naql et 'aql. Tout en partant de l'Avidence de ce ((couple
 oppositionnel >, nous avons, A l'aide d'exemples precis et
 typiques, tent6 d'analyser la fonction des deux termes, l'6tendue
 de leur champ d'action, ainsi que ses limites, et de caract~riser
 leurs rapports r~ciproques, rapports fondus sur une 6chelle de
 valeurs essentiellement islamiques. Mais, pour autant qu'il
 nous a t~t possible de le faire, nous n'avons pas perdu de vue
 tout l'intir~t qu'il y a h situer cette etude d'ensemble dans un
 contexte psycho-social, moral et m~taphysique.

 Certes, il s'agit d'un cas qui touche de trbs pros A la logique,
 ou pour mieux dire t cette logique universelle et sans frontibre

 entre les civilisations dont parle Ibn I.azm dans son Taqrib (3) et dont R. Brunschvig souligne toute la valeur m~thodologique
 dans un de ses articles pr~citis (4). Mais cette vocation certaine

 (1) Le juriste, en r6ponse i une question qui lui est adress&e d'Almdria, fonde
 son falwd sur le caractbre de bid'a de l'annulation du qiyds, comme un des fonde-
 ments th~oriques de la Ltgislation. Voir son manuscrit de la B. N. de Paris, n0 1072,
 Magmii'a fi l-fatadw, ft. 163r-164v.

 (2) Al-Ihkdm, t. I, p. 131. Innakum tahfasiman ilayy wa innamd and badar, wa
 la'alla ahadakum an yakian alhan bi hugatih min al-'dhar, fa-aqd~i lahu 'ald nahw
 md asma'. Voir Wensinck, racine h g (Mu'Vam).

 (3) Taqrib, p. 17.
 (4) Pour ou conire, p. 191.
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 l 1'universalisme ne nous a pas dbtourn6 - loin de lei! - de
 la sollicitude t accorder t toutes sortes de prboccupations et
 de motivations qui ressortissent plutbt i une certaine logique
 interne religieuse de socibths et de civilisations typiquement
 musulmanes. Le systime de la preuve, lorsqu'il fonctionne
 normalement, suit une trajectoire universelle; mais lorsqu'il
 se bloque, il subit le contrecoup de tout un ensemble de handicaps
 et d'emp~chements inh~rents A un ordre social et t un systhme
 juridique, unis tous deux dans une 6troite d~pendance de cause
 A effet.

 Ceci devrait nous inciter A plus de circonspection et de mod&-
 ration dans nos jugements, i defaut de quoi ils ne seraient
 que de peu de valeur. Ainsi, pourrait-on resister ~ la tentation
 qui nous ferait juger le juridisme musulman de plus ou moins
 logique, ou ses motivations, sa m~thodologie et sa finalit6
 de plus ou moins rationnelles.

 Certes, il faut tenir compte de ce souci constant et louable
 en soi qu'ont les musulmans contemporains de se situer toujours
 par rapport i l'Autre, en l'occurrence l'Occidental, europ~en
 ou ambricain, et i aspirer i prendre la place qui devrait leur
 revenir sur le plan de l'universalisme, du moins dans son aspect
 le plus d~velopp&. Mais le danger qui guette constamment ce
 chercheur musulman, du point de vue psycho-socio-culturel,
 est reel et non n~gligeable. Il est d'autant plus important que
 ce souci se double d'un sentiment d'inf6riorit6 vis-t-vis de

 cultures plus developp6es que la sienne qu'il vit pr6sentement,
 et d'un complexe de culpabilit6 t l'6gard de celle qu'il avait
 connue dans le passe, complexe accompagn6 d'une volont6
 d6liberee de la n6gliger, voire de la condamner dans ses fonde-
 ments essentiels, sans lesquels elle n'aurait pas pu survivre,
 ni 6voluer dans un cadre harmonieux, solide et enrichissant.

 La necessit6 de reformer telle ou telle piece du systime juri-
 dique, imposee soit par un constat d'6chec dans l'application,
 soit par un d6phasage flagrant entre l'historique et le doctrinal,
 peut aller de pair avec une autre n~cessitk non moins evidente,
 celle de revaloriser ce syst~me en l'6tudiant, davantage encore,
 dans sa dynamique et son souci, plus que mill~naire, de repondre
 i des besoins A l'6chelle d'une grande civilisation. Ceci est non
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 seulement valable pour le fiqh et sa m~thodologie juridique,
 mais 6galement pour toutes les autres branches du savoir
 islamique.

 Cependant, l'historien - des id6es s'entend -, lorsqu'il se
 fait rlsolument conservateur, ne risque-t-il pas de freiner une

 evolution, aussi inevitable qu'indispensable, et de retarder
 une societY, lanc~e dans sa course effrinbe dans le sens de
 l'Histoire ? Si c'6tait vrai, ce ne serait pas si mauvais, lorsqu'on
 pense i la valeur toute relative de tout apport de civilisation
 et i son caractbre spicifique, sans parler de toute sorte de
 difficult~s techniques et pratiques que suscite toute transplan-
 tation dans le sol d'une civilisation 6trangbre.

 Abdel Magid TURKI
 (Paris)
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 SURNATUREL

 PRODIGES PROPHETIQUES
 ET INCUBATION DANS LA VILLE

 DE L'ENVOYE D'ALLAH

 La littirature musulmane a consacr6 de nombreux ouvrages
 aux Hasd'is ar-rasil (priviliges et prerogatives du Proph~te),
 et aux Amdrdi ou Dald'il an-nubuwwa (indices de la prophitie).
 Les plus c6l1bres de ces traitis sont dus B deux auteurs dfi'ites

 du xle si~cle : le doctrinaire et politicien al-Mrwardi (m. 450/
 1058), et le Traditionniste Abc Bakr al-Bayhaqi (m. 458/1066).
 Les auteurs postirieurs se plurent B reprendre les ouvrages
 <(classiques >, en y rajoutant des narrations merveilleuses,
 bien au gofit des masses populaires de l'Islim de basse 6poque.
 C'est B une de ces oeuvres tardives que nous nous attachons
 dans le present article.

 Originaire d'egypte, oh il naquit en 844/1440, Abc 1-V.iasan
 'All as-Samhfidi y acquit une formation hfi'ite et mystique,
 sous la conduite de son phre qui 6tait cadi. 1tabli a Midine
 en 873/1468, il en devint une 6minente autorit6 thiologique,
 juridique et historique. On lui attribue la formation d'une
 g~n~ration de docteurs des villes saintes de l'Arabie. Une notable
 partie de ses 6crits furent brfils lors de l'incendie qui ravagea
 Midine en 886/1481.

 As-Samhidi mourut en 911/1505, la mime annie qu'as-Suyfiti,
 lui aussi dfi'ite 6gyptien, et le plus illustre polygraphe que les
 lettres arabes aient connu.
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 Le Wafd' al-Wafd bi-ahbdr ddr al-Mus.afd (1), vaste mono-
 graphie sur Midine, depuis les temps priislamiques jusqu'au
 xve si~cle, est un abr~g6 d'une oeuvre encore plus monumentale,
 le Wafd, ditruite par le feu.
 L'ouvrage semble avoir 6th 6crit A l'instigation du sultan

 QA'itbAy, maitre de l'Egypte et de la Syrie, de 1468 B 1495.
 Trbs forte personnalit6, et le plus prestigieux des Mamlhks
 Burgites, Q&'itbty se consid~ra comme le premier des princes
 musulmans de son temps. Aprbs un si~cle et demi d'interruption,
 il remit en honneur la tradition qui voulait que les maitres

 de l'tgypte se rendissent en phlerinage solennel au .HiiAz,
 et y jouassent le r61e de protecteurs des Lieux Saints. Samhfdi
 l'accueillit en 884/1479, et lui d~dia le Wafd', dans lequel il
 signale les nombreuses aunm6nes et les libiralit~s du sultan A
 l'endroit des hommes de religion et des sanctuaires de l'Islim (2).

 Les travaux d'E. Doutti (3), d'E. Westermarck(4), de
 J. Chelhod (5), de J. Henninger (6) et surtout de T. Fahd (7),
 ont montr6 combien 6taient grandes, dans la mentalit~ musul-
 mane, les survivances du paganisme arabe ou des pratiques
 qui avaient eu cours dans les contries qui allaient constituer
 le domaine de l'IslAm. Magie et religion, toutes deux centrbes
 sur le surnaturel, ont coexist6 dans l'univers mental des Arabes,

 avant comme apr~s l'apparition de l'IslAm. Tant la Rvilation (s)

 (1) IEd. M. Muhyl d-din 'Abd al-Uamtd, 4 vol., Le Caire, 1373-4/1954-5 = Waf.
 (2) Waf., pp. 1, 636-47, 710 sq.
 (3) Magie el religion dans l'Afrique du Nord, Alger, 1909 = Magie.
 (4) Survivances paiennes dans la civilisation mahomitane, trad. fse, Paris, 1935.
 (5) Le sacrifice chez les Arabes, Paris, 1955; R.H.R., 1955, pp. 66-86; Les struc-

 tures du sacred chez les Arabes, Paris, 1965. Sa th~se fondamentale est que I'Islfm
 Sramene toutes les forces occultes infra ou extra-terrestres i Dieu >.

 (6) Voir surtout ses contributions A la revue Anthropos (Fribourg).
 (7) La divination arabe, Leyde, 1966 = Divination.
 (8) C., 57/XX, 59/57 sq.; 58/XX VI, 33/34 sq.; 63/XLIII, 48/49; 81/XXVIII,

 48; 86/X, 77/76 sq.; 89/VII, 106/109 sq.; 93/II, 96/102 (magie licite de Salomon;
 sorcellerie illicite des demons, et des deux anges d6chus : Hfrit et Mfrdit). Les
 r6ffrences renvoient i la traduction de R. Blachere, Paris, 1949, 1951.
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 que la Tradition (1), ont fait une large place au sihr (2), reconnu
 comme une r~alith (haqiqa) et un dogme. La place de la divi-
 nation fut, elle aussi, considerable. Reprenant une formule
 de T. Fahd, nous dirons que a la divination arabe est la souche,
 ou du moins, le premier 6chelon de la proph~tie. Nulle discon-
 tinuit6 ne rompt ces deux concepts complkmentaires dont le
 second apparait comme l'6panouissement du premier)> (3).
 Les biographes de l'Ap6tre sont unanimes i declarer que celui-ci
 avait recours aux sorts (aqraca/qur'a) pour l'attribution des
 parts (sahm : terme qui connote la flnche, le sort, la part) de
 butin, ou pour le choix de celle parmi ses 6pouses qui l'accom-
 pagnerait lors de ses d~placements et expeditions.

 De la longue Anumbration de faits prodigieux relates par
 as-Samhlcdi dans son Wafd', il est ais6 de d~gager des ph~no-
 mbnes portant l'empreinte des survivances palennes et orien-
 tales.

 II 6tait de tradition, chez les Arabes de la GentilitY, de conjurer
 les mal6fices, et surtout les ~pidimies, par dix braiements
 d'&ne successifs (ta'lir) (4). Telle ~tait la coutume chaque fois
 que l'on p~n~trait dans M~dine. En effet, le climat humide
 qui avait valu t l'oasis sa fertilitY, 6tait 6galement t la source
 du <<mal de M~dine n (i). L'ancienne croyance arabe dans les
 vertus du braiement d'tne, pour 6carter le d6mon, s'est main-
 tenue dans le monde musulman (6) ; tant est grande la conviction

 - 6taybe par un .adif_ - que l'ane brait quand il apergoit un demon. Autre croyance paienne : celle de la metamorphose
 du genie malfaisant en animal. Le G4I (La Goule), demon
 redoutable, souvent fiminin, craignait par-dessus tout d'etre
 interpell6 par une formule magique. L'invocation coranique

 (1) Voir Wensinck, Concordances el Indices de la Tradition Musulmane, t. II,
 pp. 434-5.

 (2) Voir E(ncyclopddie de l')I(sldm), IV, pp. 425-35 (Macdonald).
 (3) Divination, p. 521. Voir 6galement p. 63 : (( La divination sans interm6diaire

 n'est autre, au terme de son 6volution, que la proph~tie ,.
 (4) Waf., pp. 59, 1223. L'auteur cite un poeme qui attribue cette croyance

 magique g < la religion des Juifs n.

 (5) Probablement ce m~me paludisme qui devait emporter Muh.ammad en 632.
 (6) Cf. Magie, pp. 63, 353-4 ; Divination, pp. 446, 500; E.I., n(ouvelle) 6(dition),

 III, p. 406 (J. Ruska).
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 conjurait ses m6faits (1). Samhidi relate que le Gtl volait et endommageait les fruits r6colt6s par un Musulman. Celui-ci
 s'en ouvrit au Proph~te, qui lui conseilla d'invoquer le Seigneur
 et Son Envoy6, afin de domestiquer le g6nie. Ce qu'il fit avec
 succ~s (2).

 Les phinom~nes cosmiques rattach~s A la lumibre, aux
 tLndbres, et au Soleil, ont 6galement leur place dans le Wafd'.
 Lorsque Muhammad quitta la Mekke, l'obscurit6 s'abattit sur
 la ville, au point qu'on ne pouvait rien distinguer. Lorsqu'il
 parvint a M6dine, celle-ci fut inond~e d'une lumibre intense et
 exceptionnelle (3). Le jour oii Ibr~him, le fils de l'Ap6tre,
 mourut, le soleil s'6clipsa (4). On relate qu'un jour l'Envoy6
 regut la R1v~lation, la tte posse sur les genoux de 'Ali. Le
 soleil se coucha sans que 'Ali ait eu le temps d'accomplir la
 pribre de l'apr~s-midi ('asr). Muhammad adressa alors une
 invocation au Seigneur, et l'astre parut a nouveau dans le
 firmament, pour permettre au futur calife de remplir son devoir
 rituel (5). A la mort du Maitre, M~dine fut envelopp6e dans les
 t6ndbres (6). Plus tard, le calife Mu'Qwiya voulut transf6rer
 * Damas, sa capitale, la chaire du Proph~te, laquelle n'avait
 jamais quitt6 la mosqube de M~dine. Alors le soleil s'6clipsa,
 les t~nbbres envahirent la ville, les 6toiles apparurent en plein
 jour, et une forte bourrasque se d6chaina. Ce qui contraignit
 l'Umayyade i renoncer * son sacrilege projet (7).

 Le d6chainement brutal des ~lments de la nature, a titre
 de purification, est une constante de la pens6e s6mitique. Aussi
 Samhcidi voit-il dans le tremblement de terre et l'incendie
 qui frapp~rent M6dine en 654/1256, une admonestation divine,
 une double condamnation des ornements superflus affectant
 la Mosqu~e sainte, et de l'emprise des a h~r~tiques a sur la ville
 de l'Envoyb d'Allth (s). Il rappelle, h l'occasion, qu'en cette

 (1) Cf. E.I., n.e., II, pp. 1103-4 (Macdonald/Pellat).
 (2) Waf., p. 957.
 (3) Ibid., p. 263.
 (4) Ibid., p. 310.
 (5) Ibid., pp. 822-3.
 (6) Ibid., p. 263.
 (7) Ibid., pp. 398-400.
 (8) Ibid., pp. 142, 151, 598 sq. L'auteur se montre d'une rigueur extreme A

 l'6gard des ,h6r6tiques ,. Il semble approuver l'initiative du sultan mamlk
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 mime ann6e 1256, le Tigre d6borda h Bagdad, en guise d'aver-
 tissement c&leste. Vain signal, puisque deux ans plus tard on
 assiste A l'entr~e des Mongols dans la capitale imp6riale, avec
 tous les malheurs qui s'ensuivirent.

 Lors du second incendie de M6dine, en 886/1481, des pluies
 diluviennes s'abattirent 6galement sur la Mekke. L'auteur
 mentionne des manifestations surnaturelles (1), marques de
 l'intervention divine, et voit dans l'ensemble de ces 6v6nements
 une r6primande adress6e par Allsh et Son Messager, h la Commu-
 nauth, pour les entorses aux prescriptions de la Religion, qu'elle
 avait tol6rbes (2). Ainsi, ajoute Samhidi, fut purifi6 le sanctuaire
 de l'Ap6tre (3).

 Autre thbme antique : celui des vertus magiques de l'anneau-
 talisman. Aprbs la mort du Prophte, son anneau (hditam)
 6tait 6chu t ses successeurs. Comme l'anneau de Salomon (4),
 le sceau de Muhammad 6tait dote d'une part de surnaturel
 (sirr). Juste au milieu de son califat, 'Utmin fit tomber l'anneau
 dans le puits de Aris (5), et ne le retrouva plus. Ce fut le d6part

 Gaqmaq (1439-53) qui 6ta aux SI'ites le droit de proc6der a leurs c6r6monies
 funebres dans la mosqu6e de M6dine (p. 533). Plus loin, il signale l'apparition mira-
 culeuse, sur les murs de la mosqu6e aprbs l'incendie, d'inscriptions po6tiques
 amfirmant que le feu 6tait venu purifier les lieux souill6s par les UJJrig?ites, lesquels
 s'6taient permis d'y insulter la m6moire des Compagnons du Prophete. Samhtidt
 rappelle qu'd l'6poque de l'incendie, la ville et le sanctuaire 6taient sous la tutelle
 des St'ites (p. 600).

 (1) Vol de grands oiseaux blancs autour du feu, comme pour l'empicher de se
 propager; roves pr6monitoires; d6me de la Mosqu6e pr6serv6 bien que construit
 avec un mat6riau particulibrement inflammable; tombeaux de l'Envoy6 et de ses
 plus proches Compagnons prot6g6s...

 (2) Il cite, i ce propos, C., 74/XVII, 61/59 : i ...Nous n'envoyons les signes que

 pour effrayer , et 82/XXXIX, 18/16 : <...Par cela, Allh fait peur Q Ses serviteurs'.
 , O Mes serviteurs ! soyez pieux envers Moi ! ,

 (3) Waf., pp. 633 sq.
 (4) Samh~dl, lui-mgme, 6tablit un parallele avec Salomon. On sait que pour

 l'Islam (cf. C., 61/XXXVIII, 35/36 sq.; 67/XXI, 81-2; 69/XXVII, 15 sq.; 87/
 XXXIV, 11/12 sq.; 93/11, 96/102), Salomon est, par excellence, le proph~te-
 magicien. Allah le gratifia d'un exceptionnel pouvoir 6sot6rique, qui le rendait
 mattre des hommes, des animaux et des esprits.

 (5) Salomon avait perdu son anneau-talisman dans la mer, en chftiment de son
 retour provisoire a l'idoldtrie. Cette privation de l'anneau magique entraina celle
 du royaume. Ensuite le Seigneur lui pardonna, et lui restitua l'anneau et le tr6ne.
 Voir E.I., IV, pp. 557-8 (J. Walker) ; M. Gaudefroy-Demombynes, Mahomet, Paris,
 1969, pp. 372-5.

 7
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 du Grand Schisme qui devait affecter le proto-Islim, et entrainer,
 i jamais, la rupture de l'unit6 communautaire (1).
 Aprbs la Bible (2), le Coran porte timoignage de l'ambivalence

 entre vents et messagers divins (3). Samh6di nous rapporte
 un 6v6nement ressortissant i la divination m~tborologique.
 Au retour du raid contre les Bani Mustaliq, Muhammad fut
 privenu, par un vent violent, de la mort a Midine d'un important
 chef des < Politiques/Hypocrites > (al-mundfiqan), dinomm6
 Rif%'a b. Zayd b. at-TAbct. Le vent ne cessa de souffler, nous
 dit l'auteur, qu'apr~s l'enterrement de < l'ennemi d'Allh a (4).

 Lors de la bataille de la Tranch6e, le MaItre adressa une invo-
 cation au Seigneur, pour obtenir Son soutien. L'archange
 Gabriel vint annoncer aux Fiddles qu'Allah enverrait un vent
 violent contre < les Factions a (5).

 La Stra nous rapporte que l'Ap6tre avait coutume de tirer
 presage des noms des regions et des tribus qu'il parcourait (6).
 Samh6idi nous cite de frequents exemples de noms de bon
 augure donnis, par l'Ap6tre, ~i des lieux difavoris6s dans leur
 appellation, dans la ligne des omens onomatomantiques qui
 avaient cours chez les anciens Arabes (7). Un jour, se trouvant

 B la crois~e de chemins conduisant i _Haybar, Muhammad 6carta tous ceux dont le nom pouvait apparaitre de mauvais
 augure pour l'issue de son entreprise (8).

 D'ailleurs, aux yeux de l'Envoy6 d'Allah comme de tous les
 Arabes, un territoire pouvait ~tre de caractbre faste ou nifaste.
 Nous verrons, plus loin, que M6dine 6tait une < terre choisie >.
 Le Maitre avait coutume de dire ~ ses Compagnons : ( Le mont
 Uhud aime les Fiddles et leur Ap6tre> (9). Commentant cette
 affirmation. Samhcidi tient, en substance, le raisonnement

 (1) Waf., pp. 944 sq.

 (2) Psaumes, CIV/4a : ( Des vents, il fait ses messagers ,.
 (3) C., 68/XXV, 50/48 ; 69/XX VII, 64/63 ; 76/XXX, 45/46 ; IO/5XXXIII, 9.
 (4) Waf., pp. 1322-3.
 (5) Ibid., pp. 832-3. Probable allusion i C., 105/XXXIII, 9.
 (6) Sur le fa'l, voir Fahd, Divination, pp. 450 sq., E.I., n.e., II, pp. 777-9.
 (7) Waf., pp. 982-3, 1158-9, 1202.
 (8) Ibid., p. 1304.
 (9) Ibid., pp. 925 sq., 1270.
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 suivant : de mime que le Seigneur a distingu6, parmi les habi-
 tants de M6dine, les Croyants des ( Politiques/Hypocrites )>
 abhorr6s, II a 6tabli, dans la r6gion m6dinoise, des lieux fastes

 et d'autres n6fastes. Le mont Uh.ud fait partie des premiers; le mont 'Ayr des seconds. C'est g 'Ayr que s'6tablirent les
 Mundfiqan, lorsqu'ils rompirent avec l'Envoyb d'Allh (1).
 Ibn Mga rapporte un hadti selon lequel ( Uhud se dresse sur
 un bassin (dont la source se trouve) au Paradis; et 'Ayr se
 dresse sur un bassin (prenant source) dans la G6henne (2).

 Une autre Tradition fait dire i Muhammad que quatre
 cours d'eau (3) prennent source au Paradis (4).

 Le caractbre magique de la lapidation, rite d'expulsion des
 esprits malfaisants, transparalt dans maints 6pisodes de la
 vie du Prophbte de l'Islam. Alors que ses adversaires condam-
 naient son seuil, pour lui interdire de quitter la Mekke,
 Muhammad langa, dans leur direction, une poign6e de poussibre.
 Les Mekkois perdirent, momentandment, leurs sens, et ne s'aper-
 Surent point que leur turbulent contribule quittait sa demeure
 pour aller rejoindre Abc Bakr, avec lequel il partit pour
 M6dine (5). Au cours du sibge des fortins de Uaybar, l'Ap6tre
 jeta une poign6e de cailloux sur un bastion ennemi. Celui-ci
 trembla sur ses fondations, puis disparut, englouti par la
 terre (6).

 C'est un credo musulman, attest6 par le Livre (7) et par la
 Sira (8) que, tout comme parmi les humains, il existe des jinn
 musulmans et des ~inn infiddles (9). Samhidi signale qu'une

 (1) Ibid., p. 929.
 (2) Ibid., p. 1270.
 (3) Le Nil, l'Euphrate, et deux petits fleuves de Cilicie :le Saros (Sayhdn) et le

 Pyrame (Gayh.dn). Signalons qu'en modifiant la voyelle longue, nous obtenons
 l'Iaxarte (Saygh.n) et l'Oxus ( ayh.dn). (4) Ibid., p. 927.

 (5) Ibid., p. 238.
 (6) Ibid., p. 1245.
 (7) C., 64/LXXII, 1 sq.; 89/VII, 178/179; 90IXLVI, 28/29 sq.; 91/VI, 128,

 130.

 (8) Une donn6e traditionnelle affirme qu'une troupe de jinn entendit la R6v6-
 lation de la bouche de l'Ap6tre, et embrassa la Religion de V6rit6. On situe, g6n6ra-
 lement, cette conversion en 620, lors du retour de Mulhammad g la Mekke, apres
 l'6chec de sa tentative de rallier les Taqif de TQ'if.

 (9) Voir E.I., n.e., II, pp. 560-1 (Macdonald/Mass6).
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 communaut6 appartenant aux premiers, habitait une montagne
 fertile et accueillante, tandis que sur le versant oppos6 de
 la mime vallbe, se trouvait une montagne d6sol6e et morbide
 qui abritait une communaut6 de inn impies, lesquels livraient
 bataille aux premiers (). Confirmation suppl6mentaire de
 l'existence, sur terre, de lieux fastes et de lieux n6fastes, et
 d'une concordance entre le lieu et ceux qui l'habitent.
 Le chef des ginn infiddles, Satan/Iblis, ne cesse de jouer, cum

 permissu Dei, un r61e suborneur et mal6fique. La nuit qui
 pr6c6da le d6part secret de Muhammad pour M6dine, IblIs
 apparut aux notables mekkois, sous l'apparence d'un chef du
 Nagd. II participa i leurs d61ib6rations visant i se d6barrasser
 du pr6dicateur de la religion nouvelle et leur conseilla de le
 faire tuer par un groupe de cinq hommes appartenant i cinq
 clans diff6rents, afin de r6partir la responsabilit6 de l'assassinat,
 et d'empicher les Hfiimites d'en tirer vengeance (2).

 Au cours de la bataille de Uhud, Iblis cria, au milieu des

 rangs musulmans, que Muhammad avait 6t6 tu6. Il sema, de
 la sorte, la panique parmi les Croyants, et pr6cipita la victoire
 des Mekkois (3).

 La tradition biographique, et l'hagiographie musulmane sont
 riches d'emprunts aux mythologies de l'Orient ancien. On y
 trouve de nombreuses narrations concernant la cr6ation mira-

 culeuse de l'Envoy6 d'AllAh. Ainsi, Samhoidi nous rapporte
 que le Maitre fut p6tri A partir d'une poign6e du limon de
 M6dine, ml16e de nectar, et tremp6e dans les fleuves du Jardin
 C6leste (4). D'ailleurs, prophbtes et saints hommes (awliyd')
 ont 6t6 congus i partir de la seule portion de la Terre, que
 n'a pas foul6e Iblis de ses pieds (5).

 Aux objets inanim6s, Allah a octroy6 la capacit6 d'6prouver
 des sensations (6). On lit dans la Rbvblation : << ...en v6rit6
 parmi les pierres, il en est certes d'of jaillissent des ruisseaux,

 (1) Waf., pp. 1257-8.
 (2) Ibid., pp. 236 sq.
 (3) Ibid., pp. 288, 291, 1271.
 (4) Ibid., pp. 32, 38.
 (5) Ibid., p. 73.
 (6) Ibid., p. 20.
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 il en est certes qui se fendent et d'oi sort de l'eau, il en est
 certes qui d~valent par crainte d'Allih (').

 Nous comprenons, partant, que la nature n'ait laiss~ de
 faire montre de sa dif~rence, de sa vinbration, h l'endroit du
 Proph~te. Les palmiers chantant ses louanges (2) ; les pierres
 lui adressent leurs salutations (3).

 Dans les premiers temps de son sijour A M~dine, le Maitre
 avait pris coutume de s'appuyer sur un tronc de palmier (fi1d'),
 lorsqu'il pronongait ses sermons aux Fiddles. Ensuite, il se fit
 construire une estrade sur laquelle il se tenait pour s'adresser
 i son entourage. Le tronc, abandonn6, manifesta sa tristesse, en
 poussant de profonds soupirs. Muhammad, afin de le calmer
 et le rbconforter, le serra contre lui; et le bois se tut (4).

 Au cours d'un de ses d~placements, l'Ap6tre s'assoupit
 au-dessus de sa chamelle. Un arbre (6) se sipara en deux, afin de
 permettre ~ la monture de poursuivre son chemin, sans que le
 Maitre en souffrlt. Cet arbre, nous rapporte Samhcidi, v~cut
 plusieurs si~cles (6).

 Cette affection de la nature pour Muhammad, semble un
 pMle reflet de celle que porta Allah h Son Messager.

 On relate qu'Adam aper?ut la formule islamique : < Nulle
 divinit6 hormnis Allah! Muhammad est l'Envoy6 d'Allhh ,
 inscrite sur le Tr6ne Cbleste. GrAce A l'invocation de Muhammad,
 < la cr6ature la plus aimbe par le Crbateur >, il obtint du Trbs-
 Haut le pardon de son p6ch6 (7).

 On a d6j* cit6 le miracle de la sortie de Muhammad de la
 Mekke, sans 8tre apergu par ceux qui complotaient son assassi-
 nat. Sur la route de M6dine, une toile d'araign6e fut tiss6e, A
 l'entr6e de la grotte oii il se dissimulait, de manibre A 6carter
 les souppons des poursuivants mekkois (8).

 (1) C., 93/II, 69/74. Verset cite par l'auteur, ai la page 928, pour etayer son
 propos.

 (2) Waf., p. 73. Cf. p. 1369.
 (3) Ibid., p. 928.
 (4) Ibid., pp. 388 sq.
 (5) Min Aagar as-sidr. S'agit-il d'un buisson de lotus ?
 (6) Ibid., pp. 1035-6.
 (7) Ibid., pp. 1371-2. A la page 1375, Samhldl cite un hadit qui fait dire au

 Seigneur : a N'ett-6t6 Mul.ammad, Je n'aurais certes pas cr66 Adam I r.
 (8) Ibid., p. 239.
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 Gabriel informa le Prophite que quiconque adressera son
 salut et sa b6n6diction au Maitre de M6dine, b6n6ficiera du
 salut et de la b6n6diction c6lestes (1).
 Allah foudroya deux polyth6istes qui voulaient attenter *

 la vie de l'Envoyb (2).
 Sa'd b. Mu'd avait 6t6 gri~vement bless6 i la bataille de

 la Tranch6e. AllAh retint le sang qui s'6panchait de sa blessure,
 et lui accorda un suppl6ment de vie, afin de lui permettre
 d'6mettre son implacable sentence, condamnant i mort les
 Juifs du clan de Qurayza, soup?onn6s d'avoir trahi Muham-
 mad (3).

 La chamelle du Prophite 6tait < guid6e > (ma'mara) par la
 puissance divine. Aussi, lorsque celui-ci parvint g M6dine,
 en 622, il laissa flotter les rines de l'animal, et d6clara i tous ceux
 qui s'empressaient autour de lui, lui proposant l'hospitalit6

 < Laissez aller cette monture, car elle a recu l'ordre divin ! .
 Muhammad s'6tablit A l'endroit m~me oix la bate finit par
 s'arrter et poser genoux (4).

 Autre t6moignage de l'affection divine pour le Maitre : les
 interventions personnelles de l'archange Gabriel. Parallklement
 Sson rl61e de transmetteur de la Parole divine, I'archange devint,
 en quelque sorte, l'ami-protecteur de Muhlammad. C'est lui qui
 prit la tte des Croyants, lorsque fut inaugur6e la premiere
 mosqu6e musulmane, celle de Qub%' (5). Au cours de la bataille
 de Uhud, Gabriel et Michel, tout de blanc vitus, se plachrent
 de part et d'autre du Proph~te, et le d6fendirent farouchement (6).
 On sait que Uhud se termina par la d6faite des Musulmans.
 Gabriel vint, ~ l'issue des combats, annoncer * l'Envoy6 que son
 oncle JHamza, le plus illustre des martyrs de cette bataille,
 avait 6t6 proclam6, dans les sept cieux, < Lion d'AllAh et de Son

 (1) Ibid., pp. 851-2.
 (2) Ibid., p. 1220.
 (3) Ibid., p. 915.
 (4) Ibid., pp. 243, 256-62, 479. A la page 261, Samhiidt rapporte, d'aprbs I'im~m

 MMlik, qu'au moment oh la chamelle s'immobilisa et s'agenouilla, le Proph~te
 ressentit des transes pareilles i celles qui le saisissaient quand il recevait le Verbe
 divin.

 (5) Ibid., pp. 251-3, 797, 804, 806.
 (6) Ibid., p. 289.
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 Ap6tre > (1). Le jour mime ofi Muh.ammad rentra de l'exp6dition de la Tranch6e, Gabriel se pr6senta & lui, sur un cheval cuirass6
 et couvert de poussi~re (2), pour lui intimer l'ordre de reprendre
 les armes et d'aller livrer bataille aux Juifs du clan de

 Qurayza (3).
 En l'an 8/630, les Juifs midinois ayant 6chou6 dans leurs

 multiples tentatives d'ensorceler le proph~te arabe, eurent
 recours aux services d'un sorcier r~put6 pour son adresse (4),

 en vue de jeter un sort sur Muh.ammad. Celui-ci resta, assez longtemps, sous l'effet de ce charme (6). Selon une version de
 cette entreprise, le Maitre per?ut le sortilge, et parvint a s'en
 d~barrasser. Selon une autre, Gabriel et Michel vinrent l'en
 informer, de la part d'AllAh (s). Les d~tails de cette tentative
 d'ensorceler le Proph~te de l'Islim, sont fort instructifs. On y
 trouve une accumulation d'6lments charg6s d'un grand poten-
 tiel magique, en une sorte de synth~se de tous les apports de
 l'Orient ancien, aux modi procedendi du surnaturel : peigne,
 cheveux, neuds, crachat, puits, nappe d'eau stagnante, femmes
 et m6cr6ants experts en sortilhges, vertus de l'incantation
 coranique pour expulser les esprits malfaisants ... Le sorcier
 per?ut trois (') dindr pour prix de son forfait. Il eut recours
 A un peigne, et dissimula des peignures sous la pierre qui,
 jet6e au fond du puits de Darwvn, y servait de point d'appui
 (rdB'fa). L'eau de ce puits prit l'apparence d'une nappe croupis-
 sante de henna mac6r~ ; et les palmiers qui l'entouraient,
 offrirent l'aspect de ttes d~moniaques. Selon une autre version,
 le sorcier noua des cheveux, et en forma dix noeuds. Il souffma
 et cracha dessus, les enveloppa dans une spathe de palmier

 1) Ibid., p. 935.
 (2) Signe de la participation de l'archange i l'affrontement.
 (3) Ibid., pp. 305 sq., 581.
 (4) Nombreuses variantes concernant la personnalite du jeteur de sortilge :

 Lubayd b. al-A'sam, allie des Banci Zurayq ?, A'sam as-Sahilt ?, un Juif medinois
 dont le nom n'est pas mentionn6 ?, les sceurs de Lubayd, qui btaient encore plus
 expertes que leur frere ?

 (5) Quelques jours ? quarante jours ? un an entier ?
 (6) Ibid., pp. 316, 1136-8.
 (7) Les nombres 3 et 7 interviennent, trbs frequemment, dans les pratiques

 magiques. Nous en citerons d'autres exemples, Faut-il rapprocher les 3 dtndr de
 Lubayd des 30 deniers de Judas ?
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 mMle (), avant de les dissimuler au fond du puits, comme
 indiqub plus haut. Pr~venu, le Prophte ricita les versets des
 sourates << L'Aurore > (al-Falaq) et ( Les Hommes a (an-Ndis) (2).
 Et, i la recitation de chacun des versets, un nceud se dinoua ;
 ce qui permit / Muhammad d'Achapper au sortil~ge (3).

 C'est, toutefois, dans la relation des prodiges accomplis
 par l'Envoy6 d'All~h, de son vivant ou apr~s sa mort, que
 Samhidi se montre le plus prolixe. Ces prodiges sont partie
 intigrante des dald'il an-nubuwwa; et l'auteur ne cesse de
 s'exclamer sur le timoignage 6clatant qu'ils offrent de l'6minente

 qualit6 proph(tique du Maitre m(dinois. On y constate, 6gale-
 ment, une connexion avec la baraka, effluve sacra, force bin&-
 fique, dont la place est considerable dans l'univers mental des
 Musulmans (4).

 Dans la masse de ces prodiges accomplis du vivant de l'Envoy6,
 se retrouvent un certain nombre de symboles et de th~mes
 < classiques ) de la divination et de la magie :

 Symbole de la lumidre:

 En une nuit obscure, Muhammad offre h des Compagnons
 un bMton (variante : un rameau d'olivier 'urydn). Ce baton
 miraculeux 6claire leur chemin (5).

 Lors du creusement de la fameuse tranch~e qui devait donner

 son nom A la guerre men(e contre a les Factions ,, Muhammad
 assine trois coups de pioche, A une roche particuli4rement
 risistante. A chacun de ces coups, jaillit une lueur miraculeuse

 (1) Les termes utilis&s : ft gaff fal' dakar, peuvent aussi bien 8tre rendus : < dans

 un morceau de prepuce ,.
 (2) C., 47/CXIII et 48/CXIV. Il s'agit des deux dernibres sourates de la Vulgate.

 La premiere convie i se r&fugier < aupres du Seigneur de l'Aube (...) contre le mal de

 celles qui soufflent sur les nceuds ,. La seconde est un appel i se refugier < auprbs
 du Seigneur des Hommes (...) contre le mal du Tentateur furtif ,.

 (3) Macdonald signale que les Mu'tazilites se refusaient i admettre que Muham-
 mad ait pu $tre ensorcel6, alors qu'il beneficiait, en qualit6 de proph~te, de la
 protection divine (E.I., IV, p. 428b).

 (4) ( Nul homme n'a possed6 plus de baraka que le proph~te Mohammad > a
 6crit Westermarck (Survivances, p. 112). * Mul.ammad, personnification par excel-
 lence de la baraka p, 6nonce Chelhod (in R.H.R., 1955, p, 82),

 (5) Waf., p. 877.
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 qui fait apparaitre distinctement, aux yeux du Maltre, les
 villes et les campagnes du royaume himyarite (Yemen), et des

 empires de < Chosrobs , et de < C~sar ,. Alllh annongait, de
 la sorte, les futures ( conquites des pays a (futldl) (1).

 Theme de l'eau:

 Muhammad fiche trois fois son baton, en un lieu aride. Trois
 sources en jaillissent (2).

 En piriode de grande s&cheresse, le Prophi~te invoque le
 Seigneur, du haut de sa chaire. Une pluie abondante tombe
 et sauve les Croyants de la disette (3).

 La vig~tation pousse en un lieu oi l'Ap6tre avait fait ses
 ablutions (4).

 Thame de la multiplication des aliments:

 Des Compagnons relatent comment l'Envoy6 d'Alllh parvint
 A les rassasier, au moyen d'une simple bouchie, ou d'une petite
 poign~e de dattes. Ils mangent jusqu'd sati6th, sans que la
 nourriture ne diminue pour autant (5).

 En route pour M~dine, Mulhammad s'arrite aupr~s de Umm
 Ma'bad, et lui demande ~ boire du lait. La pauvre femme ne
 posshde qu'une brebis aux flancs d&charn6s et ne sait que
 faire. Le Proph~te gonfle de lait le pis de la bate, se d~saltbre,
 donne i boire g Abi Bakr et i Umm Ma'bad, et en laisse pour
 le mari de cette derni~re (s).

 On peut rattacher ~ ce thbme la multiplication par le Proph~te
 de la ricolte de Salman le Perse, permettant A celui-ci de racheter
 sa liberth i son maItre juif (7).

 (1) Ibid., pp. 1207-8. Peut-on rapprocher ce prodige < classique , de la tradition
 biographique de la Pentec6te et du don des langues ? Cf. A. Noth, Heiliger Krieg und
 Heiliger Kampf in Islam und Christentum, Bonn, 1966, p. 25.

 (2) Waf., p. 1159. Cf. p. 1308.
 (3) Ibid., pp. 697-8, 788-9. Cf. p. 1374.
 (4) Ibid., p. 949.
 (5) Ibid., pp. 456-7, 1126.
 (6) Ibid., pp. 241-2. Sur la symbolique du lait, voir Magie, p. 352; Divination,

 pp. 206-7. Le Coran decrit le lait : <...exquis pour les buveurs... p (75/XVI, 68/66).
 (7) Waf., pp. 991-2. Dans la Stra d'Ibn HiSAm (1, p. 213), la multiplication ne
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 Vertus magiques de la salive de l'Envoyg d'Alldh (1)

 Muhammad crache dans des nappes d'eau, et obtient des
 r6sultats miraculeux :

 a) il en rend douce l'eau saumitre (2),
 b) il attribue A cette eau des qualit6s curatives (3),
 c) il multiplie le produit des terres irrigu6es par cette eau (4).

 'Abdall~h b. az-Zubayr fut le premier Musulman i naltre i
 M6dine, apr~s l'H6gire. Lorsqu'il vint au monde, le Proph~te
 injecta de sa salive dans la bouche du nouveau-n6, probablement
 en vue de le pr6server des mal6fices des adversaires de l'Isl~m (5).

 Rappelons que la baraka se transmet, d'ordinaire, par l'absorp-
 tion de la salive de l'homme qui b6n6ficie de cette force
 myst6rieuse et efficiente.

 Thame de la jouvence:

 L'Ap6tre caressa la tate de 'UbAda b. Sa'd, lorsque celui-ci
 6tait jeune gargon. I1 mourra octog6naire, sans un cheveu
 blanc (6).

 Samhfidi cite, Agalement, un exemple des vertus th6rapeutiques
 de l'invocation divine, s'appuyant sur l'intercession du Maitre
 Muhammad fit rendre la vue A un aveugle, en lui indiquant une
 double invocation adress6e au Seigneur, et A lui-mime, < l'ap6tre
 de la mis6ricorde >, et sollicitant son intercession auprbs du
 Trbs-Haut (7).

 porte pas sur la r6colte de Salmdn, mais sur la miraculeuse transformation d'un
 petit lingot d'or, en 40 onces (aqiyya) de ce m6tal, somme qui avait 6t6 convenue
 pour affranchir le Perse du joug de l'esclavage.

 (1) ( La salive (...) comme le souffle, repr6sente une sorte de principe vital. De 1h
 encore l'emploi de la salive pour la transmission de la baraka, au cours des initiations
 mystiques )) (Magie, p. 60). Cf. Divination, p. 302.

 (2) Waf., pp. 947, 951, 952, 982. Cf. p. 1159.
 (3) Ibid., pp. 957, 983, 1225.
 (4) Ibid., pp. 981, 1225.
 (5) Ibid., p. 271. Voir infra, p. 110, n. 2.
 (6) Ibid., p. 952.
 (7) Ibid., pp. 1372-3.
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 Enfin, une des marques de la prophetie est la faculth qu'eut
 Muhammad de pr~dire la Fitna (Grand Schisme) et les malheurs
 qui devaient frapper les siens.

 A son Compagnon 'Ammir b. YAsir, il annonce qu'il sera
 tub par la Faction inique > (al-fi'a al-bd iya). L'homme
 mourra en combattant Mu'Awiya A Siffin, dans les rangs de
 'Ali (1).

 A 'Ali et h ses deux fils, al-IHasan et al-.Husayn, le Maitre annonce, en pleurant chaudement, que Gabriel l'a averti de
 leur future mort tragique (2).

 Le mime 'AlI d~clarera i un de ses proches, au cours d'un
 entretien, savoir par Muhammad, de science certaine, quelle
 mort l'attendait : frapp6 h la tote, il verra son sang se ripandre
 et inonder sa barbe (3). Ce qui, effectivement, eut lieu en
 41/661.

 Nous avons d~j8 vu que, comme tous les Arabes, l'Ap6tre
 avait la ferme conviction que certains territoires 6taient fastes,
 et d'autres n6fastes. Parmi les < lieux choisis >, M~dine occupait,
 6videmment, une place de premier rang. Samhidi ne se lasse
 pas de l'indiquer tout au long de son ouvrage (4).

 Le limon de M~dine avait servi pour la cr6ation, miraculeuse,
 de l'Envoyt d'Allh. Nous l'avons vu plus haut (5). La ville
 sainte a 6t6 pr~serv~e, par le Seigneur, de l'impi6th, de la d6mence,
 de la peste, et de l'Antichrist (6). Samhidi rattache l'expulsion

 des tributaires du Hiihz, h cette < purification ) de la ville
 du Prophi~te (7). Les anges veillent, en permanence, sur elle
 et sur la Mekke (8). Un hadf recens6 par Muslim, fait dire au
 Maitre : Tout homme qui nourrit de mauvaises intentions A
 l'endroit des M6dinois, Allhh le fera fondre dans le Feu de
 la Gihenne, comme du plomb, ou comme fond le sel dans

 (1) Ibid., pp. 330-2.
 (2) Ibid., p. 469.
 (3) Ibid., p. 1335.
 (4) Voir notamment pp. 28-118, 416-25, 888-9, 1336-1417.
 (5) Voir supra, p. 98 et n. 4.
 (6) Waf., pp. 25, 61 sq., 83.
 (7) Ibid., pp. 42, 62.
 (8) Ibid., pp. 61, 64.
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 l'eau a (1). La terre de M6dine a des vertus th6rapeutiques (2).
 Les dattes qu'on y r6colte, assurent le salut du corps. En
 consommer sept chaque matin i jeun, et durant sept jours,
 pr6serve de tous les maux (3).
 La coutume ant6islamique de braire A l'entr6e de M6dine

 visait i Acarter les mal6fices du << mal a (wabd') qui frappait
 la ville avant la venue de l'Envoy6. Les Arabes 6tablissaient
 un lien direct entre les 6pid~mies et les d6mons (4). Un des
 prodiges accomplis par le Maitre - signe evident de sa qualit6
 proph~tique - fut d'obtenir du Trbs-Haut, aprbs l'avoir
 invoqu6, que ce < mal , soit transftr6 en une terre e infidble > (5).
 On rapporte, 6galement, que l'6pid6mie m~dinoise fut transmise
 aux Juifs qui habitaient al-Oruhfa, sur la route de la Mekke (6),

 mais qu'une partie du e mal , ne quitta pas M6dine (7).
 La R1v6lation ne manque pas de souligner que < la Religion,

 aux yeux d'All~h, est l'Islim ? (8), et que les Fiddles constituent
 <( la meilleure communaut6 qu'on ait fait surgir pour les
 Hommes> (9). II 6tait done normal que la Umma b6n6ficie
 de la faveur divine, et de pr6rogatives toutes particuli~res.
 Gabriel transmit h Muhammad la bonne nouvelle que le

 Seigneur ne lui porterait jamais pr6judice i travers la Commu-
 nauth qu'il avait fond~e (10xo).
 La sollicitude divine se manifesta le jour de Badr. Sa~d b. AbM

 Waqqis relate que l'Envoy6, touch6 par le pietre 6tat dans

 (1) Ibid., p. 43.
 (2) Ibid., pp. 67 sq.
 (3) Ibid., pp. 70 sq.

 (4) La racine .t.'.n. connote la peste, 1'6pid6mie, les flches et piques d6coch6es
 par les jinn (cf. Waf., p. 66). Le < mal de M6dine u est incarn6 en une vieille femme
 noire (p. 56), aux cheveux 6bouriff6s (p. 59) et toute nue (p. 60). Description qui
 pourrait, tout aussi bien, s'appliquer a la Goule.

 (5) Ibid., pp. 55 sq., 844. Le transfert de malhdiction est une croyance fortemrnent
 ancr6e en Terre d'IslAm. II y a divergences quant i la localisation du transfert :
 al-ru~hfa ? IJumm ? Muhay'a ? La Syrie (a-Sdm) ? Ce dernier pays connut une
 6pid~mie de peste, dans les annees 635-640.

 (6) Ibid., p. 58.
 (7) Ibid., pp. 60-1.
 (8) C., 99/111, 17/19.
 (9) C., 99/III, 106/110.

 (10) Waf., p. 839.
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 lequel se trouvaient ses compagnons, implora le Seigneur en ces
 termes : < O mon Dieu! ces hommes s'en vont pieds nus et mal
 habill~s; assure-leur montures et v~tements! O mon Dieu!
 ces hommes sont affambs ; assure-leur subsistance ! O mon Dieu !

 ces hommes sont dans le besoin; assure-leur l'aisance ! >. Or,
 ajoute Sa'd, chaque combattant revint h M~dine, pourvu d'un
 ou deux chameaux, d'habits, de victuailles, et de richesses
 procurbes par la rangon des captifs (1).

 Un des thbmes qu'aprbs le Coran (2), la tradition biographique
 et l'hagiographie musulmanes ont abondamment d~velopp6,
 est celui de l'intervention des anges du Ciel, en faveur des
 Croyants, au cours des combats qu'ils livraient a leurs adver-
 saires. On est frapp~ par le laconisme de Samhcdi a ce propos,
 alors qu'il se montre prodigue de details, dans la relation d'autres
 faits miraculeux. Il se limite h signaler, par de brives allusions,
 que les 16gions c6lestes soutinrent les Croyants le jour de Badr (3);

 mais qu'a la mble de Uh.ud, le Seigneur d~cida de retirer les troupes angbliques, lorsqu'Il constata que l'appt du butin
 avait conduit les guerriers musulmans a d~sobbir h Muham-
 mad (4). L'affection d'AllTh pour Son Ap6tre et pour la Commu-
 naut~, nous apparait, 6galement, dans la relation que fait
 Samhcdi (5), du c61hbre autant qu'obscur episode de la ( Mosqube
 de la Nuisance)> (masgid ad-dirdr), qu'6voque le Livre (6).
 On situe au retour de l'exp~dition de Tabdk, en 630, le debut d'un
 schisme religieux qui fut ~touffT dans l'ceuf. Selon certaines
 sources, la mosqube ?schismatique >, 6difibe h l'instigation
 d'un ascte midinois, Abc 'Amir b. Sayfi, adversaire et rival de
 Muhammad, aurait i~t engloutie jusqu'aux profondeurs de la
 septibme terre ! (7). Puissances chthonienne et abyssale venant
 offrir un saisissant contraste avec les interventions ang~liques
 en faveur des bons croyants!

 (1) Ibid., p. 844.
 (2) C., 97/VIII, 9, 17; 99/III, 119/123 a 121/125; 105/XXXIII, 9; 115/IX,

 26, 40.
 (3) Waf., p. 1203.
 (4) Ibid., p. 289.
 (5) Ibid., p. 818.
 (6) C., 115/IX, 82/81 sq., et notamment 108/107.
 (7) Allusion & C., 115/IX, 110/109 : <...celui qui a fond6 son 6difice sur le bord

 d'une berge rongte qui s'est ablm6e avec lui dans le feu de la G6henne...
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 Faut-il mettre aussi au compte de la sollicitude divine, pour
 la Communauth, le fait 6trange que rapporte Samhidt, i la
 page 1235 du Wafd' ? Sa'd b. 'Ub~da, I'illustre M6dinois qui
 proposa, i la mort de l'Ap6tre, que le pouvoir soit partag6
 entre ( Auxiliaires )> et ( <migr6s s, et se fit le d6fenseur des
 M6dinois contre les pr6rogatives quraylites, serait mort, en
 Syrie, tub par les 4inn! Notre auteur relate que les Juifs de
 M6dine, aprbs leur rupture avec le prophbte arabe, furent
 suspect6s d'avoir jeth un sort sur la jeune communaut6 des
 convertis, afin qu'ils n'aient plus de progbniture. La naissance
 de 'Abdall~h b. az-Zubayr, vingt mois apris l'H6gire, en mai
 624, vint rassurer le Mattre et ses adeptes (1). C'est A cette
 occasion que Muhammad injecta de sa salive dans la bouche du
 nouveau-n6 (2) ; manifestement pour lui transmettre la baraka,
 et le pr6server des mal6fices du sorLt jet6 par les Juifs.
 Enfin, marque suprime de la sollicitude divine : la fblicit~ et

 la survie promises aux martyrs de la Foi.
 Le Proph~te promet i un boiteux qu'en recompense de son

 ( martyre dans la Voie d'All~h ,>, il aura une dimarche assur6e
 dans le C~leste Jardin (3).

 Les martyrs de Uh.ud restent intacts dans leurs s6pultures de nombreuses ann6es apris l'inhumation, leur corps ne souffre
 d'aucune atteinte (4). Bien plus, lorsque des Fiddles, passant h
 proximit6 de leurs tombes, leur adressent de pieuses salutations,
 les martyrs rendent le salut. L'Ap6tre l'a, lui-mime, pr6dit (5).

 Une notable partie du surnaturel rapporti par le Wafd'
 se rattache i la tombe de l'Envoyb d'Allah. Cette tombe occupe
 une place 6minente dans la vie de M6dine ; et sa visite constitue,
 non seulement I'indispensable compl6ment du pilerinage A la
 IKa'b, mais 6galement une source de b~n~diction ~ternelle (6).

 (1) Waf., p. 876.
 (2) Voir supra, p. 106 et n. 5.
 (3) Waf., p. 939.
 (4) Ibid., pp. 936 sq.
 (5) Ibid., pp. 932-3.
 (6) Ibid., pp. 1336 sq. A la page 1342, Samhidt cite un hadit, rapporte par
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 Soixante-dix mille anges font chaeur autour de la tombe.
 Ils battent des ailes, et bbnissent le Prophbte (1).

 Alluh provoque la mort d'un Chr6tien qui s'appritait A pro-
 faner la Mosqube de M6dine, et A souiller la tombe de
 Muhammad (2).

 La terre avale des hommes qui se disposaient h violer les
 s6pultures des deux premiers califes. Abc Bakr et 'Umar b. al-

 Ha.t.b, accolhes h celle de l'Envoyb (3). En 557/1162, Muhammad apparut en songe h Nir ad-Din,
 le h6ros de la Contre-Croisade, et le pr~vint d'une tentative
 de profaner sa tombe, menbe par deux hommes blonds, qui
 s'av6rbrent 6tre des Chr6tiens d6guis6s en pieux phlerins maghr6-
 bins ou andalous (4).

 Les Chr6tiens de Rhodes s'6taient r6jouis de l'incendie qui
 ravagea M6dine en 886/1481. En guise de chtiment, le Seigneur
 leur envoya des tremblements de terre qui durbrent plusieurs
 jours, d6truisirent une partie de leurs remparts, leur 6glise et
 nombre de leurs maisons, et tubrent plusieurs d'entre eux (5).

 Muhammad est le Sceau de la Proph6tie. A sa mort, la Rbvbla-
 tion a ~t6 d6finitivement close. Il ne restait plus aux Fiddles de
 contact avec le Trbs-Haut et Son Ap6tre qu'd travers les songes.
 Ceux-ci finirent par prendre caractere d'impbrieuse injonction
 c6leste. D'oi la place consid6rable occupee, chez les Musulmans,
 par l'oniromancie (6)

 l'imfm Mflik, 1 aussi : < Celui qui se rend en pelerinage a la Mekke, et nc vient pas
 me rendre visite, me fait offense (gafdni) .

 (1) Ibid., p. 559.
 (2) Ibid., p. 519.
 (3) Ibid., pp. 653-4.
 (4) Ibid., pp. 648 sq. A cette occasion, Samheidt fait l'6loge d'un libelle r6dig6

 par al-Asnaw! (m. 772/1370), chef des Adfl'ites d'lgypte dans la 2e moitie du xIve
 siecle, et conviant les souverains musulmans h exclure les Chretiens des charges
 officielles (cf. M. Perlmann, in B.S.O.A.S., 1942, pp. 843-61). La polimique contre
 les dimmt commenga a prendre un nouvel Blan dbs le milieu du XIIIe siecle. Elle
 reflftait le durcissement des milieux politiques et religieux de l'Age post-classique.
 Voir, h ce sujet, Belin, in J.A., 1851, pp. 417-516, 1852, pp. 97-123; Gottheil, in
 J.A.O.S., 1921, pp. 383-457 ; Cl. Cahen, in B.I.F.A.O., 1960, pp. 133-50, in B.E.O.,
 1961, pp. 119-29 ; G. Vajda, in 1tudes d'orientalisme a la mdmoire de Livi-Provengal,
 Paris, 1962, pp. 803-13.

 (5) Waf., p. 639.
 (6) Voir Magie, pp. 396 sq.; Divination, pp. 247 sq.
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 L'incubation paienne et antique a pris forme, en Terre
 d'Isltm, d'istihdra : recueillement et somme pros de la tombe de
 l'Envoy6 d'AllAh, en vue d'obtenir la riponse A une question,
 ou la rialisation d'un voeu (1).

 Dans le Wafd' al-Wafd, Muhammad apparait en songe & des
 hommes qui viennent se recueillir sur sa tombe. II leur annonce
 une bonne nouvelle :le pardon d'un p~ch6, la rialisation d'un
 vceu, ou - les exemples abondent & ce propos - l'apaisement
 de leur faim (2).

 Quatre constatations s'imposent a l'esprit

 a) la frequence du thbme de l'hospitalit6 (diydfa) :les Croyants
 viennent demander & Muhammad de b~nificier de son
 hospitalite dans le sanctuaire. Le lien avec la baraka est
 dvident.

 b) la faim des quemandeurs est, trbs souvent, apais6e par
 des descendants de < la Famille >. Ceux-ci fournissent lait,
 dattes, pain, beurre, viande. Autant d'aliments rattachis,
 traditionnellement, ~ la baraka.

 c) la friquence du nombre 3 (s). Les solliciteurs sont au nombre
 de 3 ; le croyant vient se recueillir auprbs de la tombe aprbs
 s'8tre 6gar6 3 mois dans le desert; la quantit6 d'aliments
 fournis, miraculeusement, correspond & 3 poids ou a 3 mesures

 bien d~termin~s; le qubmandeur n'a pas mange depuis
 3 jours ...

 d) Samhidi cite, ~galement, des requ~tes po~tiques adress~es
 A Muhammad, au cours d'un songe, ou ricities sur sa tombe.
 LA aussi, les voeux sont exaucis (4).

 En r6plique A une insulte faite publiquement & 'Ali, la voix
 de l'Ap6tre sort, courrouc~e, de la tombe, pour pourfendre le
 diffamateur (5).

 (1) Voir Magie, pp. 410-3; Fahd, Divination, pp. 242, 292-3, 363-7, E.I., n.e., IV,
 pp. 271-2. Fahd rappelle un hadt affirmant que le r&ve est une partie de la pro-

 phetie , (Divination, p. 267). (2) Waf., pp. 1361, 1374-5, 1380 sq.
 (3) Surtout pp. 1381-2.
 (4) Ibid., pp. 1387, 1421.
 (5) Ibid., p. 1356.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:52:44 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 SURNATUREL ET PRODIGES PROPHTITIQUES A MI DINE 113

 En ch&timent d'une offense faite Q un homme pieux, devant
 la tombe de l'Envoyb d'All~h, le coupable est frapp6, sur place,
 de paralysie. Il mourra trois jours plus tard (1).

 A une 6poque de grande s&cheresse, les Fiddles se rendirent
 auprbs de 'A'ila, l'6pouse pr~f~r~e du Proph~te, pour se plaindre
 de la situation dans laquelle ils se trouvaient. Elle leur recom-
 manda de se rendre au mausolie du Maitre, et d'y manager
 une ouverture au plafond, de manibre & ce que rien ne sipare
 la tombe du firmament (2). Ce qu'ils firent; et d'abondantes
 pluies se mirent i tomber. L'herbe poussa drue, et les chameaux
 devinrent bien gras (3). On sait l'importance qu'a toujours
 revitu l'istisqd' (rites propitiatoires destines A implorer la pluie)
 chez les Arabes, depuis la plus haute antiquit6 ; et la pribre
 sp~ciale que l'IslAm lui a consacr~e, aprbs avoir recouvert du
 manteau de Nob ses origines paiennes (4).

 En conclusion, nous dirons que le Wafd' al-Wafd d'as-Samhidt
 constitue une somme des prodiges que la litt~rature des Dald'il
 an-nubuwwa - apr~s s'8tre abreuvie aux sources diverses de
 l'Orient ancien - a traditionnellement invoqu6s, au cours des
 siicles.

 L'ambition essentielle de l'auteur semble avoir 6t6 de remettre

 en honneur la ville de l'Envoyb d'AllAh et son sanctuaire,
 probablement d6laiss~s, A une 6poque oh les confr~ries mystiques
 avaient la faveur de la masse musulmane. Ces confr~ries 6taient

 parvenues A satisfaire tant un sentiment latent de confiance
 dans les forces surnaturelles, qu'un besoin d'intercession auprbs
 d'un Trbs-Haut 6minemment transcendant. Et l'on sait que
 l'essor du Soufisme se fit, le plus souvent, au detriment de
 l'institution ( orthodoxe a et des ul6mas officiels.

 (1) Ibid., p. 1382.
 (2) Probablement afin que l'invocation adress~e par Muhammad, i partir de

 sa tombe, en faveur de la CommunautB, parvienne au Ciel sans rencontrer d'obstacle.
 (3) Ibid., pp. 560, 1374.
 (4) Voir, h ce propos, Magie, pp. 582-96; Fahd, Divination, p. 265; E.I., n.e.,

 IV, pp. 282-3.

 8
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 Cet arribre-plan permet de mieux saisir l'accent particulier
 mis par as-Samhidi sur les prodiges obtenus par ceux qui
 avaient accord6 toute leur confiance A la sollicitude divine,
 et s'en 6taient remis A l'intercession (Bafd~'a) de l'Ap6tre.
 On reste, cependant, frapp~ par le fait que notre auteur ne

 mentionne gubre, au chapitre des privileges de la Communaut6
 et de son Prophite, I'intervention des lgions c61estes en faveur
 des Fiddles au cours des combats qu'ils livrbrent aux MScr5ants.
 De mime, l'6vocation de la bataille de Badr est des plus laco-
 niques. Ceci ne peut que surprendre quiconque sait la place
 exceptionnelle occup~e, dans la 16gende et l'6pop~e musulmanes,
 par cette bataille que l'on a comparie, * juste titre, A < une sorte
 de passage de la mer Rouge pour la jeune communaut6 pers&-
 cuthe , (1).

 Alfred MORABIA

 (Paris)

 (1) T. Fahd, Divination, pp. 280-2.
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 L'IMPORTANCE DE L'ISABA

 D'IBN HAGAR AL-'ASQALANI POUR
 L'ETUDE DE LA LITTtRATURE ARABE

 DES PREMIERS SI1CLES ISLAMIQUES
 VUE A TRAVERS L'EXEMPLE DES (EUVRES DE

 'ABDALLAH IBN AL-MUBARAK

 (118/736 -181/797) *

 Il est bien evident qu'Ibn I.Iaar al-'Asqalni (1) est un des
 auteurs les plus importants pour l'6tude de la litt6rature isla-
 mique ant6rieure A lui, d'autant qu'il a laiss6 une oeuvre tellement
 abondante qui traite avant tout de la tradition musulmane
 et de ses repr6sentants, d'histoire et de culture islamique en
 g6nbral... et nous offre ainsi une source sp6cialement int6res-
 sante pour poursuivre l'6tude de l'activith littbraire des premieres
 g6nbrations islamiques. Cette owuvre gigantesque est souvent
 la seule source A laquelle nous pouvons recourir, pour arriver
 a saisir quelque chose de cet h6ritage ancien, dont l'importance
 devient de jour en jour plus incontestable parmi les Arabisants.

 * L'essentiel de cet article a fait l'objet d'une conf6rence a l'Institut d']ttudes
 Arabes et Islamiques - Universit6 de la Sorbonne Nouvelle Paris III - en
 mars 1975.

 (1) Sur lui v.Z E.I. (6d. angl.) III, 776-78 avec toutes les r6f6rences qui y sont
 mentionn6es.
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 Que serions-nous sans le Tahdtb al-tahdib ou le Lisan al-Mtzadn (1),
 pour ne citer que ces deux livres indispensables h tous ceux
 qui s'occupent des premiers si~cles ?

 1tant donna qu'Ibn .Hagar a 6crit des ouvrages d'ensemble
 sur diff6rentes branches du hadft et des disciplines corollaires,
 il a dfi r6sumer pratiquement toute la litt6rature existante avant
 lui qui pr6sentait un certain int6rit pour ses travaux. LA d6j&,
 il y a assez de motifs pour s'accrocher h lui, afin de puiser h
 cette source bien riche en documents et en citations multiples
 de quoi combler quelques br~ches dans nos informations,
 concernant l'activit6 rhelle des premieres g6n6rations, ou du
 moins d'y trouver de quoi soutenir les theses en faveur d'une
 activit6 6crite plus intense, surtout dans l'Islam primitif.
 L'Isdba en particulier est un ouvrage d'un int6rct capital
 h ce sujet : cet int6rit ne s'arrite pas, comme on le croit commu-

 n6ment grace au titre, aux .ahdba seulement; il va bien plus loin, puisque le livre cite la litt6rature des si~cles ant6rieurs h
 l'auteur. Ainsi le t6moignage de cet auteur est trbs pr6cieux,
 car il nous permet de mieux saisir la litt6rature 6crite des
 premiers si~cles islamiques en g6n6ral.
 Nous voyons par 1& le but vis6 par ces propos : loin de vouloir

 pr6tendre donner ici une image fiddle de l'activith litt6raire

 surtout de l'Islam primitif, vue h travers l'I.dba, une tche d'ailleurs fort utile et dont la r6alisation serait bien souhaitable,
 nous nous contenterons de montrer l'importance de cette oeuvre,
 h travers l'exemple de 'Abdallah Ibn al-Mubarak et notamment
 de ses 6crits qui y sont cit6s. Ce dernier auteur, n6 en 118/736
 et mort en 181/797 (2), a en effet 6t6 un des repr6sentants
 les plus importants du ~e si~cle H.; il a laiss6 une litt6rature
 surtout asc6tique de premier rang qui n'a 6t6 jusqu'ici qu'en
 partie publi6e. On le verra mieux par la suite. Notre t~che sera
 done de poursuivre la trace de l'6cho laiss6 par cette litt6rature

 (1) Le Tahdib Ire 8d. Hayderabad 1325/1907 et suiv., 2e 8d. (reprod. photomi.)
 Beyrouth 1968; le Lisdn Ire 6d. Hayderabad 1329/1911 et suiv., 2e 6d. (reprod.
 photom.) Beyrouth 1971.
 (2) Sur lui v. Brockelmann, G.A.L., S I, 256; F. Sezgin, Geschichte des arabischen

 Schrifttums (= G.A.S.) I, 95; N. Abbott, Studies in arabic literary papyri II.
 Qur'dnic commentary and tradition, Chicago (OIP 76) 1967 (v. index).
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 6crite dans l'Ipaba, quitte h comparer les citations qu'Ibn
 IHagar puise aux livres, d6j& publi6s d'Ibn al-Mubirak, avec
 les passages qui leur correspondent dans ceux-ci, pour montrer
 & quel point on peut avoir confiance en cet ouvrage, pour l'6tude
 de la littbrature, malgr6 tout bien obscure, des premiers temps
 de l'Islam. Les conclusions g6n6rales s'imposeront d'elles-
 mimes, non seulement concernant quelques autres auteurs
 dont nous tiendrons compte dans cette analyse, bien stir h
 un degr6 moindre, mais aussi par rapport & une foule de noms
 qui foisonnent dans ce livre admirable.

 Nous n'avons pas besoin de rappeler qui est Ibn I.agar al-'Asqalni, ainsi connu et cit6 par les sp6cialistes des 6tudes
 arabes et islamiques. Son nom complet est comme suit :

 Abi 1-Fadl Ahmad b. Nfir al-Din 'Ali b. Muhammad Bihib
 al-Din al-'Asqalini al-Misri al-Q&hirl (773-852/1372-1449). II a
 laiss6 une longue liste d'ouvrages qui traitent surtout de hadi1,
 d'histoire et de questions analogues. II 6tait mime connu
 comme porte : sa po~sie, aussi bien que sa prose, parait avoir
 6th appr6cide. Il n'est pas question de tenter d'6numbrer ici
 tous les ouvrages que l'ancienne E.I. 6value h 150, et dont le
 plus fameux 6tait, du vivant de l'auteur, le commentaire
 sur le hadi : Fath al-bart fl larh SahTh al-ButarT (1). Il paralt
 que ce commentaire se vendait du temps de l'auteur t 300
 dinar (2). D'ailleurs ce t6moignage est corrobor6 par Rosenthal
 dans la nouvelle 6dition de l'E.I., car celui-ci rapporte d'autres
 faits qui plaident en faveur de la grande r6putation de cette
 oeuvre.

 Malheureusement nous n'apprenons rien de semblable concer-
 nant la vogue qu'a eue l'Isaba qui nous intbresse ici en parti-
 culier. L'E.I.2 ne lui consacre qu'une notice bien br~ve qui ne
 nous mbne pas loin g ce sujet. I1 va cependant sans dire qu'un
 livre comme celui-ci a dcl Atre appr6ci6 autant que les autres
 grandes oeuvres d'Ibn I;Iaar, vu le grand respect qu'avaient
 les savants islamiques pour les sakhba et les auteurs de valeur
 qui se sont occup6s d'eux. Le livre a 6th 6dit6 pour la premiere

 (1) D'aprBs E.I. II (6d. allem.), 403 b : d. 4i Bil1iq 1300-1 H., et 'E.I. III, 778 a,
 aussi au Caire 1959-63.

 (2) E.I. ibid.
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 fois A Calcutta, entre 1856 et 1893, par les soins de plusieurs
 Islamisants, dont A. Sprenger. Ce n'est point cette edition,
 mais plut6t celle du Caire, Imprimerie al-Saida 1328 H.,
 qui a servi de base i cette analyse (1). Quant h la m6thode

 employee par Ibn .Haar dans son livre, concernant les emprunts aux auteurs antirieurs i lui, et a la manibre dont il en fait
 usage, naturellement Q travers l'exemple d'Ibn al-Mubirak,
 nous aurons l'occasion de les d6crire aprbs la pr6sentation
 ginbrale du materiel emprunt6 - car ~ ce moment-la il sera
 plus facile de le comprendre - pour mieux pouvoir 6tablir
 le degr6 d'honnitet6 de l'auteur et la part de confiance qu'on
 peut accorder ~ son aeuvre, surtout dans la reconstruction
 d'6crits perdus, ou simplement non trouvables, qui y sont
 mentionn6s et cit6s.

 Disons pour commencer que la lecture de l'Is.aba est bien rentable, malgr6 le d6couragement et I'ennui que cause forc6-
 ment un texte aussi long et monotone, car les renseignements
 que celui-ci nous apporte sont fort utiles ~ plus d'un 6gard.
 Ce qui fait que cette lecture ne s'est pas effectu6e, en premier
 lieu, pour les besoins de cet article. Nous avons cependant
 essayb, i c6th de cela, de retenir I'Acho qu'a laiss6 Ibn al-Mubirak,
 surtout a travers son ceuvre ~crite. Cela ne signifie Avidemment
 pas que les citations que nous avons recueillies repr6sentent
 d'une manibre exhaustive toutes celles que le livre contient.
 Un oubli est toujours possible. Il serait favoris6 i ce moment-lb
 par la pr6sentation du livre lui-mime dont le texte par la forme
 extirieure de son impression, forc~ment sans aucun index,
 rend de telles omissions plus fr6quentes. D'ailleurs, le nombre
 des citations relev6es n'est pas d~cisif dans un genre de travail
 comme celui-ci, puisqu'il s'agit d'une m6thode de travail
 qu'on essaiera de montrer dans ses grandes lignes : r6p~tons-le
 encore une fois : il n'est pas question ici d'etre exhaustif, mais
 de montrer i travers l'exemple de la plupart des citations

 emprunt~es B Ibn al-Mubirak comment Ibn .Haar a cite notre auteur et ce qu'on peut en tirer comme conclusions
 concernant I'activit6 des premiers si~cles islamiques.

 (1) I1 en sera tenu compte, sans aucune autre indication dans le texte, autrement
 on le fera remarquer par un signe distinctif.
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 Fuat Sezgin avait note dans sa < Geschichte des arabischen
 Schrifttums I > quelques citations faites par l'Isdba de trois
 livres d'Ibn al-Mublrak (d'aprbs l'6d. de Calcutta) :
 1. Kitab al-Zuhd wa-l-raqd'iq (19 fois) (1).

 2. Kitlb al-&ihad (9 fois) (2).
 3. Kitdb al-Birr wa-l-sila (2 fois) (3).

 M~me si ses notations ne sont pas complhtes, elles sont trbs
 utiles, puisqu'elles montrent le chemin a suivre pour aller
 plus loin. Pour quelqu'un qui travaille sur des problhmes
 touchant l'Islam primitif, il va cependant sans dire qu'une telle
 ouvre d'Ibn IHagar doit Btre sp6cialement consult6e. Grace
 A cela le nombre auquel nous sommes arriv6 est plus l61ev6
 que celui donn6 par Sezgin :
 Pour le premier livre nous avons recueilli 40 passages.
 Pour le second 13.

 Pour le troisi~me 2 (4).

 Thchons d'analyser ces passages en d6tail, pour 6tablir le
 lien entre eux et ceux qui leur correspondent dans les livres
 connus et d6ji publi6s, afin que tout un chacun qui s'y intbresse
 puisse s'en rendre compte aishment, sans devoir chaque fois
 recourir i un manuscrit conserv6 dans telle bibliothbque ou
 telle autre et qui en r6alit6 n'est A la disposition que de quelques
 sp6cialistes de la matire, au sens restreint du mot.

 I. PREMIERE PARTIE : L'IS.BA ET LE KITiB AL-ZUHD WA-L-RAQA'IQ

 Nous n'avons pas besoin d'attirer l'attention sur l'importance
 du Kitdb al-Zuhd dans l'6tude de l'Islam primitif. Il suffit qu'il
 soit le premier livre sur le zuhd dans l'Islam pour acqu~rir

 (1) G.A.S. I, 95 no 13, 1. Non mentionn6s chez lui sont les passages des nos sui-
 vants de notre analyse : 1, 2, 5, 6, 7, 8, 9, 10, 11, 12, 13, 14, 15, 16, 21, 25, 26, 28,
 34, 35, 36.

 (2) G.A.S. I, 95, no 13, 2. Non mentionn6s chez lui sont les passages des nos
 suivants : 2, 5, 7, 10.

 (3) G.A.S. I, 95, no 13, 4.
 (4) V. plus loin ohf les passages sont analyses sous chaque livre en question.
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 aux yeux des sp6cialistes une valeur sp6ciale (1). II a ~6~ Adit6

 par les soins du Sayh Habib al-A'zami en 1966 h MMligh'tin
 (Indes), avec une introduction (64 pp.), un texte de 564 et
 un suppl6ment A ce texte de 132 pp. (2). Le livre est une compi-
 lation de traditions rapporties suivant la m~thode rigoureuse
 du hadgt. Ceci ne veut pas dire que chaque tradition citae
 peut 4tre prise comme exemple du travail s6rieux du savant de
 l'Islam ancien. Il est peu frequent, pour ne pas dire mime
 impossible, qu'on puisse employer de tels qualificatifs par
 rapport A un seul savant des premiers si~cles, et h plus forte
 raison des si~cles postbrieurs, car une faille se trouve toujours
 dans un isnad quelconque, pour ne pas employer des mots un
 peu plus durs. Nous avons nous-mime montr6 que le respect
 des normes de la critique par l'lcole de Midine n'6tait pas
 si grand qu'il devait amener automatiquement une application
 aveugle de ses principes: en particulier l'emploi judicieux et
 constant de l'isnad est rest6 bien flottant, mime chez les maitres
 eux-mimes de cette lcole, qu'ils soient auteurs de l'histoire
 musulmane proprement dite (Ma~dz7, Stra, etc.), ou d'un autre
 genre plus Alargi (l1gendes prophitiques...) (3). Parmi les
 personnes en question, il n'y avait pas seulement des auteurs
 comme Ibn Ishiq qui a dfi quitter ses premiers maitres, juste-
 ment parce que leurs r~gles austbres ne convenaient pas a la
 vari6th et i la richesse du materiel qu'il s'est mis a glaner sur
 d'autres rivages bien plus libres et allichants (4). Ce qui s'est

 dit A propos de la plupart des maitres du hadt, comme al-.Hasan al-Basri ou Qat~da (5), pour ne citer que ces deux auteurs
 s6rieux auxquels on attribue tant de traditions et qui ont 6t6
 quand mime des autoritis tris respecties de la tradition musul-

 (1) V. I -dessus notre compte rendu dans Arabica XIX (1972) 207 sq.
 (2) A cela s'ajoutent 16+9 pp. de bibliographie, d'additions et de corrections.
 (3) V. R. G. Khoury : Wahb b. Munabbih. Teil 1: Der Heidelberger Papyrus

 PSR23. Leben and Werk des Dichters. Wiesbaden (Codices Arabici Antiqui I) 1972,
 277 sqq.

 (4) V. lI-dessus R. Sellheim, Prophet, Chalif und Geschichte. Die Muhammed-
 Biographie des Ibn Ishdq. Dans : Oriens XVIII-XIX (1967) 34, 44...

 (5) V. R. G. Khoury, Abi2 Rifd'a 'Umdra b. Watima b. Mi2sd b. al-Furat al-
 Fdrisi al-Fasawl, Kitdb Bad' al-fhalq wa-qisas al-anbiyd' (sera publi6 dans Codices
 Arabici Antiqui III), analyse du 2e isndd, oh la littbrature importante g ce sujet a
 6t6 rassemble.
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 mane, suffit, et Q juste titre, pour innocenter les faiblesses
 que l'on trouve aussi chez Ibn al-Mubirak. Cet auteur a d'ailleurs
 joui d'une renommbe tres grande : l'impression d'ensemble qui

 r6sulte de la consideration des propos qu'Ibn .Hagar, i son tour grand maItre du hadit, tient dans son Isaba par rapport A notre
 auteur, est en g~n~ral excellente :

 Isniduhu qawiyy li-anna riwldyala Ibn al-Mub&rak 'an Ibn
 Lah'a (1).
 Wa-waqa'a ft riwdyati Ibn al-Mubarak ... wa-huwa l-saw~ib (2).
 Wa-~alafahu Ibn al-Muba'rak ... wa-huwa asahh hakada (3), etc.

 Et en renvoyant au jugement d'al-'Asqalini, nous renvoyons
 ipso facto A un jugement risumant celui de ses pr~d~cesseurs.
 Le livre rev~t alors une importance beaucoup plus grande,
 grace A l'autorit6 et A la reputation qui viennent s'ajouter
 au caract~re de pionnier de son auteur dans le domaine du zuhd.
 Quant h l'6dition elle-m~me de l'oeuvre, elle a ~ti exicut6e
 avec beaucoup de soin. L'6diteur tient compte avant tout
 de la copie de Carullah (Gir Allih) (4) conserv~e h Istanbul.
 Nous n'avons pas une description ditaillke des autres copies,
 surtout de celle d'Alexandrie (6) ; mais il est dit dans l'introduc-
 tion du livre que d'autres copies ont 6t6 prises en consideration,
 surtout celle d'lgypte, c'est-*-dire celle d'Alexandrie, bien
 qu'elle ne soit pas explicitement mentionn~e (6). La premiere
 partie du Kildb al-Zuhd est num~rot~e d'une manibre suivie,
 le supplement a une numbrotation h part. Quant aux index,
 il faut l'avouer franchement et A la d~charge de l'6diteur lui-
 mime, il aurait 6th une corvie que d'en faire pour tous les
 noms qui figurent dans le livre, puisque chaque tradition
 grouille de noms propres. Et pourtant on aurait pu faire un
 peu plus qu'il ne l'a fait, car les index que l'on y trouve (juste
 au dibut du livre) (7), n'offrent pas toujours l'aide voulue

 (1) Isdba I, 190 n0 874, 6.
 (2) Isdba II, 194 no 4101, 2-4.
 (3) Isdba II, 223 n0 4240, 2 sq.
 (4) Sezgin, G.A.S. I, 95. II s'agit de Carullah 834.
 (5) Ibid.
 (6) Alex. Balad. 1331 b qui porte une date plus ancienne (v. Sezgin, ibid.).
 (7) Pp. 1-20, directement avant l'introduction.
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 il y a en effet trois sortes d'index : une catigorie qui va aux
 sahaba et au Prophete, une autre qui aboutit aux premiers
 seulement et une dernitre aux tdbi'fn. On voit par Ii qu'on
 aurait pu prendre en consid6ration une ou deux autres couches
 de transmetteurs de plus, afin que la verification de l'isnad
 aboutisse i des r~sultats positifs, surtout pour le cas oh l'ouvrage
 contient rbellement les traditions cherchies et difficilement

 retrouvables. Une bonne partie des passages de l'IsTaba qui
 renvoient au Kitib al-Zuhd a pu Btre identifibe d'une manibre
 assez simple ; d'autres ont cause plus de soucis, puisqu'il fallait
 lire tout le livre pour les y rep6rer, sans compter le fait tris
 regrettable que les pages 449-52 contenant les nos 1269-1277
 manquent entibrement dans le texte 6dit6. Cela nous a empich6
 de retrouver un petit nombre de passages, d'autant plus qu'on
 ne peut pas relire chaque fois le livre entier pour retrouver
 une seule tradition. Il est possible qu'il y ait eu erreur de citation

 de la part d'Ibn I.Iaar, ou citation d'une autre copie du manus-
 crit original ou mime d'un autre 6crit. Tout cela est bien possible.
 On le verra mieux par la suite.

 Aprbs ces quelques mots sur l'6dition du Kitab al-Zuhd,
 nous allons essayer de voir comment se prisentent les citations
 de l'Isa'ba, par rapport au texte d'Ibn al-Mubarak lui-mime.
 Chaque numbro, et ceci est valable pour l'analyse des autres
 &crits qui va suivre, est introduit d'abord par un renvoi A
 l'Isdba ofi tout le passage cit6 est indiqu6 en chiffres ; ensuite
 vient le nom du sahabi auquel renvoie la tradition; et avant
 de mentionner le passage correspondant dans le livre d'Ibn
 al-Mub~rak, nous avons cite la phrase contenant le nom de
 cet Acrit dans l'Isdba, pour que l'on puisse se faire une idle
 de la manibre dont les ouvrages d'Ibn al-Mubarak sont
 rapport~s ici.

 1. Isaba I, 104 no 450, 7-9 : Asmh' b. H1riga : Wa-qdla Ibn
 al-Mubdrak fl al-Zuhd. La tradition n'a pas pu 8tre identifibe
 dans le livre (elle ramine a Ibn Mas'id).

 2. Isaba I, 289 no 1478, 1-6 : al-.HI rit b. Milik al-AnsirI Rawd haditahu Ibn al-Mubdrak fl al-Zuhd. Identique dans
 Zuhd 106 no 314. Variations dans quelques mots aprbs l'isna~d,
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 oh le dialogue entre al-.Hrit et le Proph~te est introduit par d'autres tournures. Ces differences sont probablement imputables
 aux variations entre les copies du livre d'Ibn al-Mubarak
 (v. par exemple la remarque 2 h la mime page, oci elle reproduit

 une variante qui correspond au texte de l'Is.aba mot h mot).
 3. Isaba I, 473 no 2389, 1-3 : Dagaa : Qdla 'Abdallah Ibn

 al-Mubdrak ft Kitdb al-Zuhd. Les debuts de la mise en schne de
 la tradition different, mais l'isnad et celle-ci sont identiques
 (v. Zuhd 470 no 1337).

 4. Isaba II, 22 no 3131, 13 : Sa'd b. Tamim : Wa-rawahu
 Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd ka-ddlik. Non trouv~ dans le Zuhd.

 5. Isaba II, 37 no 3201, 3-5 : Sa'd b. Mas'eid al-Kindi : Wa-qdla
 Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Ibn IHagar ne cite que l'isnad et
 le debut du hadWt. Au lieu de haddatant il y a 'an (v. Zuhd 290
 no 845).

 6. Isdba II, 38 no 3207, 2-4 : Sa'd b. al-Mundir al-Ans~ri
 Wa-abrafahu Ibn al-Mubarak f1 al-Zuhd. Il est possible que
 ce soit mentionn~ dans Zuhd 452, la seule fois oh ce nom est
 cite dans les index (1) : les pages 449-52 manquent dans le livre,
 ce qui n'a pas permis l'identification.

 7. Isdba II, 113 no 3684, 5-6 : Sa'id b. Nimran : Wa-rawa ...
 wa-Ibn al-Mubadrak fi al-Zuhd. Tradition plus complete et
 claire dans l'Isaba (v. Zuhd 110 no 326).

 8. ISaba II, 157 no 3921, 4-8 : Abti RihIna Bam'fin : Wa-rawi
 Ibn al-Mubarak fl al-Zuhd. V. Zuhd 304 no 876 qui est plus
 clair et d~taill6, mais l'Isaba suit de pros l'essentiel du r~cit.

 9. Isdba II, 157 no 3921, 8-12 : mime sa~habT: Wa-bi-hi
 (= Kitldb al-Zuhd). Reproduction de trbs prs : petites variations
 insignifiantes, quelques raccourcissements (v. Zuhd 306 n0 878).

 10. Isdba II, 253 nO 4400, 31-p. 254, 2 : 'Amir b. 'Abdallh b.
 al-Garrih : Wa-qdla Ibn al-Mubadrak fl Kildb al-Zuhd. Repro-
 duction int~grale avec certains raccourcissements secondaires
 (v. Zuhd 207 no 586).

 (1) V. index p. 1.
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 11. Isdaba II, 306 no 4676, 23-p. 307, 3 : 'Abdallh b. Raw.ha :
 Wa-ff al-Zuhd li-'Abadallah b. al-Mubdrak bi-sanadin .a.Mh. Reproduction intLgrale, avec reccourcissements et variations
 dans le d6tail du dialogue (v. Zuhd 454 no 1283).

 12. Isdba II, 349 nO 4834, 4-6 : 'Abdallih b. 'Umar b. al-

 HIat..b : Wa-abraia Ibn al-Mubadrak fT al-Zuhd : Reproduction presque intigrale, petites variations insignifiantes (v. Zuhd 18
 nO 52).

 13. Isaba II, 349 no 4834, 22-24 : mime .aha'biT: Wa-fT al-Zuhd li-Ibn al-Mubarak. Reproduction d'assez pros avec
 raccourcissements (v. Zuhd 438 no 1234).

 14. Isaba II, 416 no 5179, 24-26 : 'Abd al-Rahmin b. 'Awf:
 Wa-qdla Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduction h peu pros
 int~grale, variation dans un nom propre, petits raccourcis-
 sements (v. Zuhd 443 no 1251).

 15. Isdba II, 443 no 5332, 2-4 : 'Ubayd b. LIlid : Wa-a rafahu
 Ibn al-Mubarak fit al-Raqd'iq (le titre complet du livre 6dit6
 par al-A'zami est : Kitdb al-Zuhd wa-l-raqd'iq). Reproduction
 sommaire, citant le d6but de la tradition avec libert6 (v. Zuhd
 472 no 1341).

 16. Isaba II, 463 nO 5448, 2-4 : 'Utm~n b. 'Affin : Wa-qdla
 Ibn al-Mubadrak ft al-Zuhd. Reproduction int6grale, variations
 minimales (conjonctions ...) (v. Zuhd 438 no 1233).

 17. Isdba II, 468 no 5475, 30-31 : 'Adiyy b. .HItim : Wa-dakara Ibn al-Mubdrak ft al-Zuhd. Variations insignifiantes (v. Zuhd
 460 no 1302).

 18. Isaba II, 476 no 5520, 7-9 : 'Urwa b. 'Amir : Wa-qdla
 Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduction intigrale avec omission
 de deux mots dans l'Isdba (v. Zuhd 479 no 1362).

 19. Isaba II, 480 nO 5542, 7-10 : 'As 'as b. Salma : Wa-qdla
 Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduction int6grale, sauf une
 exception. Le vers aussi y est cite tel quel (wa-illd remplace
 wa-in lI) (v. Zuhd 78 no 232).

 20. Isaba II, 531 no 5809, 11-13 : 'Amr b. J.Iurayt : Wa-abraja
 Ibn al-Mubdrak ft al-Zuhd. Reproduction d'assez pros, avec
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 des variations de mots, comme on le voit dans diff6rentes
 copies d'un mime livre (v. Zuhd 194 no 554).

 21. Isaba III, 85 nO 6284, 10-16 : 'Amir b. 'Abd Qays :
 Wa-rawa~ Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduction sommaire
 avec beaucoup de raccourcissements et certaines variations.
 Le texte du Zuhd est plus long et d6taill6 (v. Zuhd 299 no 867).

 22. Iaba III, 85 nO 6284, 19-p. 86, 2 : mime sahab~: Wa-rawa
 Ibn al-Mubadrak fT al-Zuhd. Reproduction int6grale de la tradi-
 tion. L'isnad est raccourci, avec une variation dans un nom
 propre (v. Zuhd 295 no 862).

 23. Iaba III, 98 no 6376, 2-4 : 'Abd al-Rahm1in b. Qays :
 Qdla Ibn al-Mubadrak fT al-Zuhd. Reproduction int6grale, avec
 une petite omission (Zuhd 147 no 438).

 24. I~aba III, 155 nO 6711, 6-7 : 'Abd al-Rahmin b. Mu'iwiya :
 Wa-qad bayyana dlika 'Abdallah Ibn al-Mubadrak ft Kihdb
 al-Zuhd. Renvoi au hadit et au nom du sahdbl (Zuhd 284 nO 824).

 25. Iaba III, 381 no 7798, 5 : Muh.ammad b. Abi 'Umayra : Wa-abrafahu Ibn al-Mubarak fi al-Zuhd. Reproduction a

 peu pros int6grale du hadt., avec renvoi A un autre isna~d, i c6t6 de celui de notre auteur (v. Zuhd 11 no 34).

 26. Isaba III, 384 no 7806, 5-9 : Muh.ammad b. Maslama b. Salama : Wa-qdla Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduction
 intigrale du debut, avec quelques petites variantes insignifiantes.
 Le r~cit du Zuhd est assez long (v. Zuhd 179 sqq. nOs 513 et 514).

 27. Isgaba III, 434 no 7068, 14-23 : Mu'awiya b. Abi Sufyin :
 Wa-qdla Ibn al-Mubadrak ft Kildb al-Zuhd. Reproduction
 int~grale, avec de toutes petites variations (conjonction, etc.)
 (v. Zuhd 202 no 576).

 28. Iaba III, 475 nO 8308, 26-p. 476, 1 : Muhammad b.
 'Atiyya : Wa-l-maw'iza l-madkura sami'ndhi ft Kihdb al-Zuhd
 li-Ibn al-Muba&rak. Cette mention n'a pas pu Atre retrouv~e dans
 le Zuhd. Cela n'empiche cependant pas qu'elle n'y existe,
 surtout dans d'autres copies du livre.

 29. Is~aba III, 604 no 8565, 14-17 : Hilm b. al-'Asi b. W'il :
 Wa-qdla Ibn al-Muba~rak f7 al-Zuhd. Non identifih dans le Zuhd,
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 mais dans le Kitdb al-Gihad, no 114 et suiv.; reproduction
 assez libre, surtout dans l'isnadd et I'interpr~tation des mots.

 30. Isadba III, 605 nO 8968, 3-8 : Hiim b. 'Amir b. Umayya :
 wa-ahraja Ibn al-Mubarak fT al-Zuhd. N'a pas pu 4tre reper6
 dans le Zuhd.

 31. Is7ba III, 627 no 9095, 2-p. 628, 4 : W~qid b. al-.Htrit. Wa-qdla Ibn al-Mubdrak fT al-Zuhd. Reproduction intigrale.
 Quelques variations insignifiantes (v. Zuhd 24 n0 74).

 32. Isuba III, 651 no 9228, 16-19 : Yazid b. Asad b. K(urz :
 Wa-qdla Ibn al-Mubarak fT al-Zuhd. Non identifi dans le Zuhd,
 trouvable peut-itre, surtout dans d'autres copies du livre.

 33. Is~aba III, 656 no 9265, 7-8 : Yazid b. Abi Sufyan :
 Qdla Ibn al-Mubdrak ft al-Zuhd. Reproduction int6grale,
 variations minimales (v. Zuhd 203 no 577).

 34. Isadba III, 658 no 9272, 17-20 : Yazid b. Sagara : Wa-qad
 rawdhu 'Abdalldh Ibn al-Mubarak fT al-Zuhd. Il est question

 de la mention que l'on trouve dans Zuhd, i propos de ce sahaibT,

 sans que l'Isaba en rapporte le hadt. (v. Zuhd, suppl. 95 no 330 ;
 cf. Gihbd no 22). L'isnad est plus complet chez Ibn .Hagar, avec des comparaisons avec d'autres isnads et des commentaires.

 35. ISaba III, 672 no 9387, 1-p. 673, 3 : Yarfa' h.iib 'Umar : Wa-rawd Ibn al-Muba'rak ft al-Zuhd. Reproduction avec des
 raccourcissements (v. Zuhd 203 n0 578).

 36. Igaba IV, 35 no 207, 20-21 : Abi 1-Gahm b. Hudayfa
 Wa-a rafa Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduction int6grale

 du d6but, sans le reste de l'histoire (v. Zuhd 185 n0 525; Gihad
 no 116).

 37. Isaba IV, 142 no 820, 20-22 : Abi 'Inaba al-Hawl~ni
 Wa-raw& Ibn al-Mubarak fT al-Zuhd. Reproduction int~grale
 d'une partie du debut, avec raccourcissements (v. Zuhd 184
 no 524; 6ihald no 128).

 38. ISaba IV, 154 no 894, 7-9 : Abti Ftima al-Azdi : Wa-
 a ra a Ibn al-Mubarak fT al-Zuhd. Reproduction int6grale
 d'une grande partie, avec petits raccourcissements et change-
 ments (v. Zuhd 457 n0 1296).
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 39. Is.ba IV, 192 no 1129, li-p. 193, 1: Abi 1-Mutawakkil :
 Wa-qad warada dahlika wdd.ihan fi-ma' azrajahu 'Abdalldh Ibn al-Muba~rak f ... wa-ffi Kitlb al-Zuhd. Le renvoi concerne
 plus le nom que le r~cit (v. Zuhd 33 no 100; 35 no 104, etc.).

 40. Is~ba IV, 339 no 606, 5-7 : Sawda bint Zam'a al-Balawl :
 Wa-rawa~ Ibn al-Mubarak ft al-Zuhd. Reproduit le texte d'assez
 pros; petites variations (v. Zuhd 84 no 250).

 II. DEUXIEME PARTIE . L'ISABA ET LE KITAB AL-GIHAD

 Ce qui a 6th dit a propos de l'importance du Kitdb al-Zuhd
 trouve sa juste place par rapport h ce livret-ci, dont le manuscrit
 ne nous est connu que d'aprbs une seule copie, celle de
 Leipzig (1). R~cemment le texte a 6th 6dit6 par les soins de
 Nazih Hammfd (Universit6 de Bagdad) (2) en 1971 a Beyrouth.
 Il contient 192 pp. dont 1-20 comme introduction et 186-92
 bibliographie, sans aucun index, malheureusement, alors qu'il
 aurait 6t6 simple dans un r6cit aussi court d'en faire plusieurs.
 Une 6dition sans index ne se r6pand pas comme il faut; et
 ceux qui doivent la consulter sont condamn6s h perdre un
 temps fou, chaque fois qu'ils y recourent h la recherche d'une
 seule tradition (3). L'introduction condense quelques id6es
 sur Ibn al-Mubarak, ses livres et apporte (pp. 3-20) un apergu
 int~ressant sur la litt~rature concernant le gihdd dans l'Islam,
 une description sommaire du manuscrit (4) et enfin une analyse
 des transmetteurs du livre d'Ibn al-Mubarak.

 Le texte est, comme c'6tait le cas dans le Kildb al-Zuhd,
 form6 d'un ensemble de traditions introduites suivant la m(thode

 minutieuse du hadit. Celles-ci s'6chelonnent en tout sur 262

 num~ros et donnent l'impression d'avoir 6th travaillkes avec

 (1) V. Brockelmann, G.A.L., SI 256; Sezgin, G.A.S. I, 95.
 (2) Sans la connaissance de la Bibliotheque, ceci ressort d'une lettre de la Biblio-

 th~que adress6e par celle-ci ~ nous et dat6e du 23.2.1972.
 (3) Du mgme 6diteur : Kiltb al-Hudad fi' l-usil d'Abi 1-Walid Sulayman b.

 Halafal-B&ff al-Andalusr. Beyrouth, Mu'assasat al-Zi'bi, 1973, pp. 85.
 (4) Le manuscrit ne porte ni nom de copiste, ni date. Il est du ve siecle H.,

 comme en t~moigne deux sama'-textes qu'il contient.
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 beaucoup d'attention et de soin. Quelques mots sont restis
 non d~chiffr~s et l'6diteur y a attire l'attention dans son appa-
 reil critique. Il s'est donna beaucoup de peine pour mentionner
 dans ses remarques un nombre parfois important de passages
 correspondants i ceux du livre 6dit6, qu'il a glands chez les
 auteurs canoniques du hadil et chez d'autres. Nous allons
 maintenant proc~der de la mime manibre avec les emprunts

 faits par Ibn I.Iagar a cet 6crit et voir comment s'est effectu6
 ce travail de reproduction.

 1. Isaba I, 355 nO 1832, 2-4 : Iumama al-Disi : Rawa ...
 wa-Ibn al-Mubarak ft Kitab al-Gihad. Reproduction avec
 raccourcissements et variations dans la manibre de pr6senter
 quelques noms propres et parties du r~cit (v. Gihdd no 141).

 2. Is~aba I, 415 no 2201, 16-22 : Hlid b. al-Walid : Wa-qdla
 Ibn al-Mubdrak ft Kitlb al-Gihdd. Reproduction int~grale,
 variations insignifiantes (v. 6ihad no 53).

 3. Isaba I, 482 no 2436, 3-6 : Dakwan b. 'Abd Qays : Wa-qdla
 Ibn al-Mubadrak fl al-Gihad. Reproduction raccourcie, mais
 int6grale, du r6cit, avec remarque finale : Wa-dakara (= Ibn

 al-Mubdrak) l-had ta bi-.ilihi (v. 6ihad no 151).

 4. Is. ba II, 7 no 3052, 21-24 : Salim mawla Abi IuIudayfa :
 Wa-min t.arq Ibn al-Mubarak ft Kitab al-Gihad. Reproduction
 int6grale, variations insignifiantes (v. Gihad, no 120).

 5. Iaba II, 7 no 3052, 30-p. 8, 1 : mime sahab~: Wa-rawLa
 Ibn al-Mubdrakl aydan fr-hi (= Kitab al-Gihad, puisque le
 texte fait suite au pr6c6dent). Reproduction int6grale avec
 quelques changements (v. Gihdd no 118).

 6. Isa~ba II, 75 nO 3452, 1-4 : Salim mawl5 'Amr b. al-Gamfih :
 La-hu dikrun fT Kilhb al-6ihdd li-Ibn al-Mubarak. Reproduction
 comment6e et raccourcie, de lI les variations (v. 6ihad no 78).

 7. Isaba II, 80 no 3479, 4-6 : Samra b. Fitik : Wa-rawa Ibn
 al-Mubarak fl al-6ihad. Reproduction d'une partie, sans l'isndd
 et le d6but. Variations minimales (v. Gihad no 108).

 8. laba II, 94 nO 3573, 9-10 : Suhayl b. 'Amr : Wa-abrajahu

 Ibn al-Mubadrak ft al-Gihdd. Simple renvoi au hadt_ qu'il qualifie d'alamm min-hu (v. Gihad no 100).
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 9. Isaba II, 287 no 4583, 16-17 :'Abdallah b. Gah. : Wa-hidad abrafahu Ibn al-Mubarak ft al-6ihad. Non identifiC dans ce
 livre.

 10. Isdba II, 366 no 4939, 4-6 : 'Abdallah b. Mahrama :
 Wa-abrafahu Ibn al-Mubadrak ft al-6ihad. Simple renvoi au
 hadeI qui se rapporte au sahabb, avec mention d'un autre qui
 est plus complet, mais qui n'est pas de notre auteur (v. Gihid
 no 117).

 11. Isaba III, 126 no 6557, 6-8 : 'Amir b. 'Abdall~h : Wa-kadd
 abragahu Ibn al-Mubarak ft Kildb al- ihad. Reproduction
 assez proche de Gihad, nO 32 et d'une partie de 33 (la phrase qui
 precede le hadit du Proph~te).

 12. Isaba III, 347 no 7647, 12-13 : Milik b. 'Abdallih b.
 Sinan : wa-samma ... wa-'Abdallah Ibn al-Mubarak ft Kitaldb
 al-dihadd. Renvoi au livre avec citations de quelques parties
 (se rapportant A deux num6ros du &ihad) (32 et 33).

 13. Isaba IV, 23 no 148, 2-24, 2 : Abfi Bahriyya 'Abdallih b.
 Qays : Wa-mimma yu'ayyidu idrakahu I-&dhiliyya ma ara~jahu
 Ibn al-Mubarak fT Kildb al-Gihdd. Reproduction d'une partie
 du hadlt, avec variations (v. Gihad no 261).

 III. TROISIEME PARTIE : L'ISIBA ET LE KITAB AL-BIRR
 WA-L-SILA

 Concernant ce livre nous n'avons aucune information vraiment

 satisfaisante qui puisse nous donner une idle exacte du contenu
 et de la longueur du texte. Il est cependant trbs probable
 qu'il soit encore plus court que celui du &ihdd, du fait qu'il
 est cite encore moins par l'Idaba, bien que cet argument ne
 soit pas d~cisif h ce sujet. Le titre du livre range celui-ci dans
 la mime cat~gorie des 6crits pieux et sdifiants d'Ibn al-Mubarak.

 Les deux hadits qui y sont emprunt~s par Ibn .Hagar nous mettent d'ailleurs sur la bonne voie dans ce domaine : 1. Isaba I,
 371 no 1938, 2-5 : 1jrita b. Sufyn : 'akarahu 'Abdalldh Ibn
 al-Mubarak fT Kildb al-Birr wa-l-sila. Le rcit raconte l'histoire

 9
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 de la femme du sahadbr en question ici : elle dit & 'Abdallfih
 b. Mas'id qu'aprbs la mort de son mari tomb6 & Tabaristin,
 elle a 6th demand~e en mariage par plusieurs hommes,
 qu'elle s'est voube h respecter la mimoire de son mari et lui
 demande si elle sera de ses 6pouses au paradis. Ibn Mas'id
 lui rspond que oui. 2. Isaba IV, 192 no 1129-11-12 : Abi

 1-Mutawakkil : Wa-qad warada dlika wdd.ihan ff-md abrajahu 'Abdallah Ibn al-Mubarak ft al-Birr wa-l-sila wa-f( Kitdb
 al-Zuhd (v. sous ce livre plus haut no 39, oh le renvoi concernait

 plus le nom du sa~habS que le ricit lui-mime).

 Le fait d~ji qu'un hadt_ du Kitdb al-Birr wa-l-sila s'inthgre dans le Zuhd nous indique que le livre en question peut facilement
 4tre consid6rS, sinon comme partie intigrante de celui-ci, du
 moins comme appartenant h une littbrature complhmentaire
 qui devrait 8tre mentionnie en marge des livres sur le zuhd
 et le gihad dans l'Islam. LA aussi Ibn al-Mubirak a 6th pionnier
 et son 6crit est le premier de son genre dans la littirature arabo-
 islamique. I1 est cite par Ibn al-Nadim (1). Un disciple d'Ibn

 al-Mubirak, nomm6 Abti 'Abdallah al-.usayn b. al-I;Iasan b.
 I-Iarb al-Marwazi (mort en 246/860) a aussi laiss6 un livre
 portant le mime titre (2). A part cet auteur, il existe un autre qui
 a 6crit un livre avec un titre semblable : Abti 1-Nadr Muhammad
 b. Mastid al-'Ayy~i (mort vers 320/932). Le Fihrist seul nous
 le mentionne (3), mais cet 6crit ne semble pas avoir laiss6 de
 trace trouvable jusqu'd present (4). Enfin Brockelmann parle
 aussi d'un titre identique attribu6 i Ibn al-Gawzi (mort en
 597/1200) (5). Peut-Btre que ce dernier livre est capable de
 nous donner plus de renseignements A ce sujet.
 Aprbs ce tableau analysant sommairement les citations

 emprunthes par l'Iysba aux oeuvres Acrites d'Ibn al-Mublrak,
 mentionnies par leurs titres respectifs, essayons de digager
 quelques conclusions g~nbrales, concernant la mani~re qu'Ibn
 IHagar emploie dans son recours i ces textes. Il y a des passages

 (1) Fihrist, 6d. Fluegel, 228; td. T~htran (1971), 284.
 (2) V. Sezgin, G.A.S. I, 112 no 62.
 (3) Fihrist (Fluegel), 195; (Teheran), 245, 18.
 (4) Sezgin n'en signale rien g ce sujet, v. G.A.S. I, 42.
 (5) G.A.L., S I, 91958.
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 dont il a 6th dit plus haut qu'ils 6taient une reproduction
 int6grale : ils sont un bon nombre et tbmoignent d'une v6rit6
 bien voyante : al-'Asqalni a dO trouver des copies d'un bon
 nombre de ces livres, qu'il a lues personnellement et qu'il
 connaissait done parfaitement bien. Naturellement on peut
 penser que d'autres lui ont donn6 l'occasion de les lire dans leurs
 propres oeuvres et d'en tenir ainsi compte. Cependant celui qui
 connalt la m6thode de travail de cet auteur s'aper?oit vite

 qu'il n'en est pas ainsi. En effet, Ibn .Hagar signale toujours, ou disons plus prudemment presque toujours, I'interm6diaire,
 c'est-8-dire la source ou l'autorith qui lui donna le renseignement.
 Prenons par exemple d'autres passages oh il n'est pas question
 d'un livre, mais d'une simple transmission, sans autre mention
 aucune

 Wa-qad abrasa I1-H.akim min t.ariq Ibn al-Mubdrak (Isdba I, 116 nO 500, 28-29).

 Wa-kada rawdhu l-Bubrl min m .ariq Ibn al-Mubarak (Isaba I, 129 no 551, 8-9), etc.

 I1 en fait autant d'ailleurs pour d'autres auteurs qu'il cite en
 principe de la mime manibre. Des formules comme wa-ahrajahu,

 ou bien min .arfq ... 'an ou bien une formule analogue montrent
 en tout cas d'une fa?on claire et distincte qu'il ne s'agit pas
 toujours du mime genre d'emprunt. Cette m6thode se retrouve
 tout au long de son Iiba, et les exemples foisonnent pour
 en donner t6moignage. Ainsi, chaque fois que l'ouvrage, dans
 lequel il puise, n6cessite un 6claircissement quelconque, parce
 que son auteur en a 6crit plusieurs qui peuvent ftre confondus
 les uns avec les autres, h moins qu'il ne s'agisse d'une oeuvre
 maltresse qui elle-mime est h la base de la renommbe de son
 auteur, dans ce cas il en mentionne le titre :

 Wa-_dakara A ba Mibnaf Lt.i b. Yahyhg f( Kildb al-Mu'ammarin
 (Isdba I, 82 no 324, 10).

 Wa-qdla A ba 'Umar al-Kind( f( Kildb al-Handaq (Isaba I,
 112 no 486, 2-3).

 Qdla 'Abd al-Razzdq fT Musannafih (Isaba I, 136 no 583,
 1-2), etc.
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 Il semble done que cette m~thode de citer soit valable pour
 tout le livre. LA oi il n'y a aucune mention, il y a vraisembla-
 blement emprunt h une collection quelconque de hadfis qui ne
 nomme explicitement pas d'6crits, ou a un ouvrage trop connu
 pour qu'il lui paraisse n~cessaire de le dire expressis verbis.
 De cette manibre-ld nous avons le droit de croire que son recours
 a 6th direct, puisque des passages pris d'Ibn al-Mubirak sont
 identiques h d'autres qui se trouvent dans deux livres publi6s
 de ce mime auteur (1). Nous avons aussi vu que cette reproduc-
 tion n'a pas toujours 6th int6grale et qu'elle s'bloigne parfois
 des textes originaux. Il y a effectivement une v6ritable 6chelle

 de manibres de citer un livre chez Ibn .Hagar. Tout d6pend du besoin qu'il en a. LA of dans son Isdba le hadi1 ou le r6cit lui
 semblent d'importance, il les reproduit (2). Parfois c'est de la

 pure philologie, ou c'est la forme du nom du .saihab qui l'int&- resse : de Ii les simples renvois h un kitab d'Ibn al-Mubarak (3).
 II va done sans dire que l'attention d'Ibn IHagar se dirige en
 premier lieu vers tout ce qui tend h corroborer ses desseins
 expos6s dans l'introduction du livre en question et sur lesquels
 nous aurons h revenir par la suite. On comprend aussi les remar-
 ques qui ont accompagn6 certains passages o0 al-'Asqalini
 ne s'int6ressait qu'g des parties d'une tradition en question,
 dont il citait le debut ou la fin, l'isnad ou tel trait susceptible
 de lui donner la preuve ou le soutien voulu (4). Un exemple
 entre autres mirite d'etre cite, car il exprime le but d'Ibn IHagar,
 sans cesse A la recherche de t~moignages en faveur de ses
 personnages

 Wa-mimma yu'ayyidu idradkahu 1-Gdhiliyya md abrajahu
 Ibn al-Mubarak fT Kildb al-Gihdd (il s'agit d'Abti Bahriyya)
 ... wa-yu'badu min-hu anna ddlika kana sanata talkla 'arrata
 mina -Hig'ra (").

 La fin justifie les moyens, pourrait-on dire A propos d'Ibn
 IHagar. Cela ne signifie pas qu'il fait des citations tout ce qu'il

 (1) V. par exemple nos 2, 3, 10, 11, 12, 13, 14, 16, 17, 18, 19, 22, 23, etc.
 (2) V. Zuhd plus haut, nos 2, 3, 11, 15, 17, 18, 19, etc.
 (3) Zuhd nOS 22, 32, 37, etc.
 (4) Zuhd nOs 4, 14, 20, 22, 35; Gihdd no 11, etc.
 (5) Isdba IV, 23 no 148 (v. plus haut sous Cihad n0 13).
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 en d6sire. Certainement pas dans le sens p~joratif du mot.
 II a un but A suivre et il dirige ses efforts et les d~couvertes
 multiples vers ce but, pour en assurer la r~alisation. En outre,
 on ne doit pas perdre de vue qu'il est paralllement commen-
 tateur du hadq; son grand livre a ce sujet ne lui avait-il pas
 valu l'estime bien grande de tous ses contemporains et sans
 doute des gin~rations postLrieures ? C'est pourquoi il ne recule
 pas devant les raccourcissements, l* oi il lui semble bon de
 le faire. C'est pourquoi il commente lui-mime tel mot ou tel
 autre qui lui paraissent obscurs et par 1I n~cessitant un commen-
 taire. C'est pourquoi il n'hisite pas non plus devant une autre
 mise en scene d'un had9 ou d'une anecdote qu'il veut citer (1).

 Grice h cette mani~re d'utiliser les donn~es qu'il connatt
 bien mieux que ses citations par endroits ne le laissent penser,
 il arrive que les divergences qu'on peut constater ont de quoi
 d~router au prime abord. Tout cela ne peut se comprendre qu'd
 travers le disir d'Ibn IHagar de tirer le maximum de profit
 des textes lus, en vue d'arriver d'une manire plus sore a la fin
 recherch~e. En ce qui concerne les petites variations, il est simple
 de trouver une r~ponse satisfaisante. D~ji les copies d'un seul
 et mime livre offrent entre elles quelquefois des differences
 bien plus graves (une autre tournure, une addition quelcon-
 que ...). Et ceci n'a pas besoin d'8tre Bclair6 plus que nicessaire.
 Rappelons seulement que les traditionnistes et copistes ont
 souvent mis en oeuvre leur propre apport h ce sujet, en employant
 au moins tel mot ou tel autre, telle tournure ou telle autre.
 Ainsi des divergences plus ou moins sensibles existent entre
 des copies d'une mime oeuvre, et ceci concerne davantage le
 travail des premieres g~ndrations des deux premiers siicles
 islamiques, oi la perturbation d'une transmission faite orale-
 ment est encore plus grande que dans les p~riodes suivantes.
 Ceci se comprend bien, puisque les moyens oraux de transmis-
 sion allaient de pair avec les 6crits et que ceux-ci prenaient
 lentement le dessus vers l'an 143 H., comme en tbmoigne un
 passage bien significatif d'Ibn Tagribirdi (2). De plus, les textes

 (1) Zuhd nOS 3, 10, 12, 13, 20, 21, 27, 33, 36 ; Gihdd no 6, etc.
 (2) Ibn Tagribirdi, Nujim (6d. Juynboll, Leyde 1851) I, 387 sq.
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 n'~taient-ils pas lus en public, au sein d'une ecole quelconque,
 autour d'une personnalith quelconque, dans des seances d'~tudes
 fr~quenthes par un nombre plus ou moins important de disci-
 ples ? Ce qui fait que n'importe quel disciple pouvait se faire
 ainsi une copie du livre qui l'intLressait, que son maitre ou
 un autre commentait et dont il autorisait la transmission (1).
 Aussi, est-il possible qu'Ibn IHagar soit tomb~ sur plusieurs
 variations de ces livres, en citant honn~tement telle copie ou
 telle autre, comme en timoigne au moins une citation expos~e
 plus haut (v. no 2 du Zuhd). Cela n'est m~me pas necessaire
 une seule version diffirente par endroits d'une manibre plus
 substantielle suffirait a expliquer les grands 6carts entre les deux
 auteurs. N'oublions pas d'ailleurs ce qui vient d'etre dit :
 Ibn IHagar est exegete du hadi~t beaucoup de questions se
 prtsentent a lui autrement qu'd nous et i cause de cela il aime
 pr6ciser, commenter et mime employer un autre pr~nom
 ou une kunya qu'Ibn al-Mubirak ne porte pas (2). I1 arrive
 aussi, qu'au lieu des raccourcissemnents, il allonge la tradition,
 surtout en cas d'incorrection qu'il constate : ceci va naturel-
 lement contre Ibn al-Mubirak, car celui-ci doit comme auteur
 s'en tenir * la rbgle du savant et mentionner, de la manibre la
 plus impeccable possible, tous les noms formant les chainons
 de ses isnads. Voyons quelques-uns de ces cas :

 Isaba II, 113 no 3684 (v. plus haut Zuhd n0 7) : nous avions

 dit 1I que la tradition chez Ibn I.Iaar 6tait plus complete et
 claire. Un autre cas encore plus frappant oh I'isndd est directe-
 ment en question
 I1aba III, 658 no 9272 (v. plus haut Zuhd n0 34) oi l'isnad

 est de mime plus complet; et ceci est en rapport direct avec la

 m~thode de travail d'Ibn I.tagar, car celui-ci a une documentation
 plus ~tendue qui lui ouvre un champ d'action et de comparaison,
 pas automatiquement ouvert g tous les traditionnistes avant lui.
 Cela se comprendra encore mieux par la suite.

 (1) V. a ce sujet par exemple P. A. Mackay, Certificates of transmission on a

 manuscript of the Maqdmdt of .ariri. Philadelphie (Transactions of the American Philos. Society, N.S., Vol. 61, P. 4) 1971, sans pour autant oublier le travail de
 pionnier de Georges Vajda, Les certificats de lecture et de transmission dans les
 manuscrits arabes de la Bibliothique Nationale de Paris. Paris (PIRHT VI) 1956, etc.

 (2) Zud nos 13, 21, 27, etc.
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 Par 1I nous sommes amend i parler de la mthode de travail,
 de l'apport personnel d'al-'Asqallni dans son Isiba, pour mettre
 en relief les qualitbs de son livre dans ce domaine, capables de
 soutenir sa renommbe scientifique et l'autorith qu'il repr~sente
 A nos yeux. L'introduction qu'il fait A son livre (I, 2-12) donne
 d'abord un tableau d'ensemble du travail de ses pr~d~cesseurs
 dans ce metier. Comme point de depart, il y a le d~sir d'un
 savant musulman, d~vou6 i sa religion et intelligent, d'$tre le
 plus digne possible de cette science du hadij qui constitue la
 science < la plus noble parmi les sciences religieuses >, c'est-~-dire
 'ilm al-hadit al-nabaw~: fa-inna min airafi -'ulzimi l-dTiniyyali

 'ilma 1-hadli al-nabawl wa-min afli ma'rifatihi tamgyza ashabi
 rasrl Allah .. mimman halafa ba'dahum (1).

 Tout est clair i partir de la, et notre auteur va tAcher de
 mettre en ceuvre tous les moyens i sa disposition pour $tre
 digne de cette charge insigne. La revue des 6crits de ses devan-
 ciers est fort intLressante, puisqu'elle nous met d~ji en contact
 avec ce qu'il d~ploiera en 6nergie et en sens critique, bien ~norme
 pour l'6poque, afin de rem~dier aux d~fauts des volumes qu'il
 a lus, fouillks du debut jusqu'i la fin, pour 8tre le plus complet
 et le plus fiddle possible A la r~alit6 historique. D6ji A propos
 d'Ibn 'Abd al-Barr (368/978-463/1071) (2) il 6crit que celui-ci
 nomma son propre livre al-Isti'db (3) li-zannihi annahu slawt'aba

 md f kultubi man qablahu wa-ma'a _dlika fa-fatahu lay'un
 kat.r (4). Ensuite vient Ibn Fathfin (mort 520/1126) (5) fa-dayyala
 'alayhi ... daylan .hfilan (6) wa-diayyala 'alayhi jamd'alun ft
 tasSnlfa lat.fatin... wa-fr a'.ri bd'ul'i bald'iqu yatla'assaru
 hasruhum mimman sannafa fit dalika aydan (7). Les g~nbrations
 de lettr~s se succ~dent et les livres traitant de ce sujet deviennent
 de plus en plus nombreux. Tous n'6taient pas exhaustifs et
 laissaient i desirer i ses yeux, d'un c6th ou d'un autre. M~me

 (1) Isdba I, 2, 8-9.
 (2) Sur lui v. Brockelmann, G.A.L., S I, 628 sq.

 (3) Al-Istt'db fE ma'rifat al-ashdb, imprime en marge de l'Isdba.
 (4) IJdba I, 3, 5.
 (5) Sur lui v. Zirikli, VI, 348, etc.
 (6) Son livre s'intitule : al-Tadyil.
 (7) Isdba I, 3, 5-7.
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 Ibn al-Altir (555/1160-630/1233) (1) dans son Usd al- dba ft
 ma'rifai al-salhdba, ou le fameux al-Dahabi (673/1274-748/1348)

 dans son TagrId asm&' al-.sa~hba (2) n'6chappent pas a ses critiques, car celles-ci sont justifies, puisqu'Ibn IHagar suit

 de pros leurs oeuvres et y d~couvre bien des erreurs : al-_ahabi, par exemple, malgrE ses efforts de completer Ibn al-Atlir, lam
 yastaw'ib ddlika wa-I5 qdraba wa-qad waqa'a If bi--ltatabbu'i
 kacfrun mina I-asmd'i llaIl laysal fi kithbihi wa-ld aslihi 'ali
 lart. ihima (3).

 C'est pourquoi le livre d'Ibn Hag?ar repr~sente ce qu'il y a
 de mieux fait et sans doute de plus complet h ce sujet. L'auteur
 ne s'est cependant pas content6 de fouiller, pour compiler et
 faire grossir son oeuvre (4). II a travaill6 avec raison et montr6
 un sens tres critique pour son temps. Nous venons de voir qu'il
 ne cite pas les auteurs d'une manibre uniforme ou servile,
 mais qu'il essaie plut6t de tirer de leurs 6crits de quoi alimenter
 son sujet et lui donner consistance et logique. C'est pourquoi
 il intervient sans cesse, pour donner son opinion sur les questions
 6tudibes. Ici nous quittons le domaine des qdila, dakara, abraga
 ou raw2 ..., pour aboutir a des formules qui expriment bien
 cette intervention

 Qultu qad rawayndhu ft Kitdbi l-Gurar mina l-abbdr li-Waki'

 al-q@d. (6).
 Wa-qara'tu bi-ba.ifihi ft ... (6).
 QulIu lam ara ddlika ft Kiaib Ibn Mandah (7).
 Qultu lam arahu ft Kilab Ibn bint Mant' wa-innamd awrada

 .aditahu ft tar amali faddih (8).
 (1) A propos d'Ibn al-Air v. Brockelmann, G.A.L., S I, 587 sq.; et d'al-Dahabi,

 G.A.L., S II, 45 sqq.
 (2) Apropos de la frequence de l'emploi du mot Tagrid comme titre de livres

 dans la litt~rature ant~rieure g al-Dahabi, v. G.A.L., S III et Sezgin, G.A.S. I
 (index).

 (3) Isdba I, 3, 11-12.

 (4) Al-Dahabi aurait d'apres lui cite 8000 sah.dbis (Isdba I, 4, 3-4); lui, il en cite plus d'un tiers de plus (12 294, td. du Caire).
 (5) Isdba I, 117 no 505, 5; sur cet auteur v. Sezgin, G.A.S. I, 96 sq.
 (6) Isdba I, 128 no 551, 4-5.
 (7) lsdba I, 392 no 2079, 3. Sur cet auteur (310/922-395/1005) v. Brockelmann

 G.A.L., S I, 281; Sezgin, G.A.S. I, 214 sq.
 (8) V. Isdba I, 407 no 6171, 2. Est-il Ahmad b. Mani' (160/777-244/859) dont

 parle Zirikli I, 245 ?
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 Tumma wajadlu ft Ziyddali l-Zuhd li-'Abdallih b. Ahmad
 b. HIanbal (1).

 Wa-qad waqaflu 'ali kitabihi l-madkari bi-batt.i ... (2).
 Wa-qad waqa'al I riweyatun ubrw 9ayru md dakarahu

 l-Dahabl (3), etc.

 Et s'il n'a rien trouv6 qui corrige ou qui complete, il se con-
 tente de dire en g~ndral wa-lam ara. L'exemple suivant le
 montre encore davantage que ceux cites lI-dessus :

 Wa-lam ara li-Sahl dikran fr iay' in mina 1-kutubi wa-l-masan'ddi
 wa-ld ff ansabi l-ansdr (4).

 Partout dans le livre il y a le disir de mieux faire, de corriger,
 de completer. L'erreur saute h ses yeux et semble m~me l'irriter,
 puisqu'il emploie des mots assez durs. Apropos d'un sabdib
 il Bcrit : Wa-qad sahhafahu Ibn Qani' tashifan gan'an (5). Des
 mots comme ceux-ci t~moignent d'une certaine indignation
 devant une erreur que ne devrait pas commettre un savant
 musulman. Alors que plus souvent il utilise des attributs plus

 doux, comme wahama, Lulafa, dakara mawd.i'a l-ihtildf...; les deux dernibres tournures se rapportent au jugement correctif

 avanc6 par d'autres autorit~s, sans qu'Ibn .Haar semble vouloir participer d'une maniire d~cisive a la querelle philologique ou
 th~matique.

 N'avons-nous pas l& assez de tbmoignages convaincants,
 pour nous le rendre sympathique et surtout digne de confiance ?
 Les livres qu'il cite sont innombrables. Il y a d'abord ceux qui

 traitent essentiellement de hadt. et des sahaba : nous avons vu comment il reliait ces deux concepts dans son introduction. II
 les a fouillks et mis en valeur en premier lieu. C'est lI qu'il
 puise d'abord, et nul n'a de quoi s'~tonner ici, car il serait

 (1) Isdba I, fin 440. Sur cet auteur (213/828-290/903) v. Brockelmann, G.A.L.,
 S I, 310 et Sezgin, G.A.S. I, 511.

 (2) Igdba 1, 500 no 2549, 10.
 (3) Isdba I, 536 no 2759, 9-10.

 (4) Il s'agit de Sahl b. Fulin b. 'Ubida al-AnSiri al-Ufazragi, I.dba II, 91 no 3556, 7.

 (5) Igsdba II, 121 no 3736, 4, etc. Sur cet auteur (265/879-351/962), v. Sezgin,
 G.A.S. I, 188 sq.
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 maladroit et peu rentable de ne pas faire comme lui. MQ cepen-
 dant par le disir de rem~dier aux insuffisances de ses predices-
 seurs dans cette branche scientifique, tout livre lui 6tait bon,
 quand il pouvait lui presenter une aide quelconque. On voit
 par li le sens qu'il donna A ses recherches multiples. Pratique-
 ment toute la litt~rature des traditionnistes, des auteurs fameux
 et dignes d'attention, a dc passer par le crible de sa lecture
 critique :

 1. Des commentaires coraniques et des collections de tradi-

 tions dont le nombre est impressionnant dans l'I.dba. En voici quelques exemples pris au hasard de la lecture :

 a. Wa-rawa Ibn al-Mundir fi l-Tafsfr (Isdba I, 113 no 486,
 9, etc.). I1 s'agit sans doute d'Abti Bakr Muhammad b. Ibrahim
 b. al-Mundir al-Nisabiri mort en 318/930 (1). Son Tafs~r al-
 Qur'dn existe en partie dans une copie conserv~e a Gotha (2).

 b. Wa-rawd 'Abd al-Gang (b.) Sa'id al-Taqaff ft Tafstrih
 (Isaba I, 252 nO 1233, 6, etc.). Vraisemblablement celui qu'Ibn

 .jagar mentionne (3) et qui est mort en 229/843. Sezgin le signale deux fois dans son index (4); cependant la deuxibme
 fois il s'agit d'un autre, plus pr6cishment d'un 'Abd al-G;anT
 b. Sa'id al-Azdi al-Misri (5). Ce TafsTr ne semble pas 4tre connu

 jusqu'g present dans les ouvrages de r(f~rence qui sont entre
 nos mains, puisque Sezgin ne parle de lui qu'en passant, en
 relation avec d'autres auteurs.

 c. Wa-rawta 'Abd al-Razzdq ft Tafsirih (Isiba I, 280 no 1423,
 4-5, etc.). 'Abd al-Razzhq b. Hammhm (126/744-211/827) est
 un auteur y~m6nite de San'' dont le Tafsir nous est parvenu
 dans deux copies conserv6es en partie au Caire et i Ankara (6).

 d. Wa-rawL ... wa-Musaddad fT Musnadih (Isaba, ibid.). Il
 s'agit de Musaddad b. Musarhad al-Asadi mort en 228/843 (7).

 (1) Sur lui v. Brockelmann, G.A.L., S I, 306; Sezgin, G.A.S. I, 495 sq.
 (2) Gotha 521 (v. r6f. prBcbdentes).
 (3) Ibn Hagar, Lisdn, IV, 45.
 (4) G.A.S. I, 39, 353.
 (5) LA-dessus v. ibid. 223.
 (6) Sezgin, G.A.S. I, 99.
 (7) Ibn Hagar, Tahdib X, 107-109.
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 A son sujet Ibn I;Iaar 6crit, citant Ibn 'Adi (mort en 365/
 976) (1) : Yuqdl innahu awwalu man sannafa 1-Musnad bi-l-
 Basra (2). Sezgin le mentionne, en passant, en fonction d'Ibn
 IHanbal (3).

 Cette liste peut 4tre augment~e d'un nombre bien plus bleve
 de titres traitant du mime sujet. I1 n'est d'ailleurs pas rare

 d'apprendre, grace A Ibn .;Iaar, et pour la premiere fois A en juger par les ouvrages de r~firences entre nos mains, que tel
 6crivain ou tel autre a laiss6 un commentaire coranique ou une
 collection quelconque de hadits. Cela donne i son Isaba une
 importance encore plus grande, car elle permet de cerner de
 plus pros l'activith des sidcles avant lui, aux lettr~s desquels
 il recourt pour leur demander l'aide dont il a besoin.

 2. En dehors des livres sur l'ex~ghse coranique et le .adf proprement dits, I'Isdba acquiert encore plus d'importance,
 car la plupart des Acrits en question dans cette deuxibme
 cat~gorie n'ont pas 6t6 aussi connus et r~pandus que le premier
 genre dont on vient de parler. C'est pourquoi le timoignage

 d'Ibn I;.aar est A ce sujet sp~cialement precieux. Diji dans le cas d'Ibn al-Mublrak, notre auteur a jou6 le r61e du confirmateur,
 sur le jugement duquel on peut s'appuyer. Le troisibme livre
 analyse (c'est-i-dire Kilfb al-Birr wa-l-sila) n'6tait signalh
 que par Ibn al-Nadim (v. plus haut) : il nous apporte la preuve
 que ce dernier n'a pas menti; ainsi il nous a livr6 un argument
 solide en faveur de l'existence r~elle de ce livre, qu'il a eu entre
 les mains et qu'il cite pour l'avoir lu. D'ailleurs, ni Ibn al-Nadim
 ni les autres bibliographes n'ont eu int6rct h mentir pour
 mentir ou i d~former une r~alit6 historique dont ils 6taient
 eux-mimes tbmoins, puisque ces bibliophiles ont eu eux-mimes
 ces livres entre les mains, les ont parfois lus quand ils croyaient
 y d~couvrir un intarct quelconque pour leurs travaux et leur
 culture g~n~rale, ou du moins les ont feuillet~s et d~crits d'une
 manibre sommaire, souvent bien insuffisante, au detriment de
 l'Arabisant du xxe si~cle qui essaie en vain de trouver dans ces

 (1) Sur cet auteur v. Sezgin, G.A.S. I, 198 sq.
 (2) Tahdib X, 109, 3.
 (3) G.A.S. I, 508 no 22, 14-15.
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 descriptions quelque chose de convaincant et de d~cisif. Les
 problhmes se prCsentaient autrement a ces premiers bio-biblio-
 graphes qui se trouvaient devant une masse insupportable
 de livres, de trait~s de toutes sortes. Nous savons tous aujour-
 d'hui combien il est difficile d'etre au courant des choses
 importantes seulement, qui paraissent dans les quatre coins
 du monde. Toutes proportions gard~es, ces lettrbs se trouvaient
 devant des problhmes aussi graves, quoique ceux-ci fussent
 d'une autre nature :il y avait les distances et les moyens
 financiers nicessaires pour les surmonter, sans parler des
 manuscrits eux-mimes qui n'6taient abordables que sous
 cette forme ... N'a-t-on pas de nos jours d~ja cornmmenc6 ne
 plus pouvoir publier des comptes rendus normaux de tous les
 livres qu'une revue scientifique regoit ? Ne fait-on pas aujourd-
 d'hui, au xxe si~cle, et avec tous les moyens techniques et le
 personnel dont nous disposons, de la mime manibre que ces
 bibliographes anciens qui 6taient rudimentairement armbs
 contre l'invasion de la litt6rature 6crite que connurent les
 premiers si~cles islamiques ? Et qui voudra dans 1000 ans
 mettre en doute les mots rares, les indications bien succintes
 qu'auront publi~s les revues scientifiques de nos jours, A propos
 de beaucoup de livres qu'elles auront regus en vue d'un compte
 rendu et pas d'une notice bien br~ve ?

 Nabia Abbott a not6 dans son remarquable <( Studies III ,
 quel savoir fin Ibn al-Nadim, Yiqfit et al-Qifti avaient d~velopp6,
 concernant la qualit6 des manuscrits qu'ils acqubraient et
 d~crivaient ('). Pourquoi veut-on que des auteurs comme eux
 qui 6taient des savants bibliophiles-libraires n'aient pas notre
 confiance quand il s'agit de leur m6tier et de la description de
 leurs stocks ? Ce qu'Abbott 6crit a propos d'eux semble bien
 normal, car il provient de lettr6s qui faisaient le commerce
 des livres et done avaient inthrgt, eux-mimes, a se faire une
 id6e rhelle des manuscrits, avant de les acheter, sans compter
 la pure curiosit6 scientifique qu'ils ont dQi poss6der i un degr6
 assez 61ev6

 (1) Studies in Arabic Literary Papyri III. Language and literature. Chicago
 (OIP 77) 1972, 12.
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 < Accuracy of text is their first concern, with stress now on
 legibility, now on beauty of scripts, or on the lack of either or
 both of these qualities as the case may be ) (1). Il ne s'agit pas 1I
 de mots vides de sens, car l'auteur des < Studies ) les consolide

 de plusieurs exemples, tires de leurs couvres, qui montrent
 comment ces auteurs ont qualifi les textes et 6critures en
 question (2). Le fait que ces ~crivains pr~tbrent une attention
 sp~ciale & des manuscrits d'ouvrages lexicaux et gramma-
 ticaux (3) ne peut pas nous surprendre, vu l'importance consid&-
 rable de ces disciplines et la n~cessit6 d'une presentation
 ext~rieure impeccable qu'on demandait & ce genre d'6crits,
 afin que les idles aient la forme la plus claire et la plus soignbe
 possible. C'est pourquoi l'on comprend bien les mots qu'Abbott
 6crit

 < Nadim, in a significant passage, reports having seen a large
 manuscript collection with autographs and written on leather
 parchment, papyrus, and paper by scholars of the first and second

 centuries, beginning with Aba al-Aswad al-Du'alf and including
 such Qur'danic scholars and grammarians as Yahyd ibn Ya'mar,
 A ba 'Amr ibn al-'Al&', Sibawaih, Kisd' , A ba 'Amr al-Shaiba'n,
 YaLhyd ibn Ziydd al-Farrd', Asma'f and Ibn al-A'ra~b (4).
 Ce passage que le Fihrist nous rapporte a ith repris par al-
 Qifti (5). Abbott l'a comment6, en attirant l'attention sur
 l'~ availability in the 3rd century and after of autograph
 manuscripts of Ist- and 2nd- century authors a (6).

 L'int~rit special qu'apportent l'auteur du Fihrist et ses
 contemporains ou successeurs pour certaines sortes de manus-
 crits se comprend done aishment. Cela ne veut pas dire qu'ils
 ont laiss6 de c8th tout le reste. Bien au contraire, il suffit de
 jeter un coup d'ceil sur le Fihrist, pour se rendre compte combien

 (1) Ibid. 12, 23 sq.
 (2) Ibid. 12, 27 sqq.
 (3) Ibid. 12, 24-25.
 (4) Ibid. 13, 1-5.
 (5) Fihrist. (6d. Fluegel) 40 (ed. TBhMran) 46; et Inbdh, 6d. Muhammad Abf

 1-FaIdl Ibrahim, Le Caire 1950-55, I, 7-9.
 (6) Studies III, 13 rem. 117, 2-3. Son commentaire sur ce passage a 4t6 publie

 dans Ars Islamica VIII (1941) 76 sq.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:52:53 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 142 RAIF GEORGES KHOURY

 cet intr~rt 6tait grand pour toutes les disciplines de l'esprit,
 a la port6e de son auteur qui essaie de nous les d6crire avec
 un zble 6difiant, surtout si on le place dans son sibcle si recul6.
 Les lacunes et les faiblesses de cet ouvrage proviennent du
 fait que notre bibliographe n'a pas eu tout h sa disposition.
 On ne peut pas s'expliquer autrement l'absence totale de
 remarques concernant beaucoup d'ouvrages que nous connais-
 sons par d'autres moyens. On en verra par la suite quelques
 exemples, parmi une foule bien innombrable. En outre, il n'a
 pas pu tout lire, n'a pas pu tenir compte de toutes les masses
 de manuscrits qui se trouvaient ou non, autour de lui, et qui se
 d6veloppaient, de g6ndration en g6ndration, de si~cle en sibcle,
 d'une manibre plus abondante, le papier et les moyens techni-
 ques n6cessaires aidant. A cet 6gard-lk, il y a un travail qui
 s'impose : la recherche de la comparaison et du compl6ment,

 grace A d'autres bibliographes. Par exemple Ibn I.agar. Et ce
 qui a 6th dit de lui jusqu'i pr6sent a de quoi nous donner
 confiance. Il nous apporte en effet une foule de renseignements
 concernant un nombre trbs grand de livres que le Fihrist ne
 signale mime pas. En voici quelques exemples

 1. Tafslr (de 'Abd al-(ani b. Sa'id al-Taqafi, signal6 plus
 haut; Isdba I, 252 no 1233, 6).

 2. Tafsir (de 'Abd al-Razz~q b. Hammim, de mime signal6
 plus haut; Isaba I, 280 no 1423, 4-5). Deux copies conserv6es
 en partie au Caire et & Ankara (1).

 3. Musnad (de Musaddad b. Musarhad, de mime signal6
 plus haut; Isaba ibid.).

 4. Kitdb al-Ridda de Watima b. Miis8 b. al-Furit (mort en
 237/851). Ce livre est cit6 110 fois dans l'Isdba, comme l'a
 montr6 Hoenerbach qui s'est donn6 h la tfche bien louable de
 r6unir ces fragments et de les traduire en allemand (2).

 5. Kitab al-Mu'ammarln d'Abfi Mihanaf (Isdba I, 170 no 762;
 263 no 1304, etc.). D'ailleurs ce livre n'est pas le seul que

 (1) V. Sezgin, G.A.S. I, 99.
 (2) V. W. Hoenerbach, Watima's Kitdb ar-Ridda aus Ibn E.agar's Isdba. Ein

 Beitrag zur Geschichte des Abfalls der Araberstdmme nach Muhammeds Tod. Wies-
 baden (= Akad. der Wiss. u. d. Lit. Abh. d. Geistes-u. sozialwiss. Kl. 4) 1951.
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 l'Isaba mentionne d'Abii Mihnaf : il y en a un autre qui ne
 figure pas chez Ibn al-Nadim, pour ne citer que lui : Kitab
 al-Abbir (1).

 6. Kiteb al-Muwalat d'Ibn 'Uqda (mort en 333/944) (Isadba I,
 304 no 1567, 2, etc.) (2).

 7. Kitlb al-Afrdd (min ahddli badiyat al-S m) d'IsIhq
 al-Ramli (IIIe si~ecle H. ?) (Igaba I, 324 n0 1693, 2-3) (3).

 8. Al-Mubtada' de Wahb b. Munabbih (34/654-5-110 ou
 114/728 ou 732) (Isaba I, 431, 16) (4). Maintenant on sait que cet

 auteur a bien dO laisser un livre sur le Mubtada' wa-qisa. al-anbiyd' qui a 6th transmis par 6crit au moins a partir de la
 deuxibme moiti6 du ne si~cle H. (5).

 Il serait bien simple d'allonger cette liste d'un nombre plus
 considerable de livres, notes au hasard de notre lecture de

 l'Is.aba. Mais hi n'est point le but de notre analyse qui ne se voulait pas exhaustive i ce sujet. Le veritable dessein reside
 plut6t dans la mise au point d'une certaine valeur croissante
 que ce livre pr&cieux d'al-'Asqalini acquiert h nos yeux. L'auteur
 a eu besoin d'une foule de renseignements que les livres sur

 le hadit et les .sahaba proprement dits ne lui ont pas apportbs, ou qu'ils l'ont fait d'une manibre qui ne l'a pas convaincu ou
 tout simplement satisfait. C'est pourquoi nous le voyons recourir
 A tant d'6crits, h premiere vue secondaires, mais qui ont su

 (1) V. 1I-dessus Ursula Sezgin, Abii Milnaf. Ein Beitrag zur Historiographie der
 Umaiyadischen Zeit. Leyde 1971, 63 no 7; 114 no 37.

 (2) V. Sezgin, G.A.S. I, 182 no 174.
 (3) Auteur bien inconnu, v. sur lui les indications assez vagues d'Ibn Hagar,

 Tahd4b I, 225 no 416.
 (4) V. sur ce livre, R. G. Khoury, Wahb b. Munabbih, 222-246.
 (5) A propos de la premiere date du papyrus de Heidelberg, attribu6 B Ibn

 Munabbih, v. R. G. Khoury, Die Bedeutung der Handschrift Bad' al-balq wa-qisas
 al-anbiyd' des Aba Rifa"a 'Umdra b. Wa!tma b. Masd b. al-Furdt al-FdrisT fur die
 Erforschung des Frifhislams. Dans : XVIIIe Congrbs des Orientalistes Allemands,
 Ltibeck 1972. Tagungsbericht und wissenschaftliche Abhandlungen herausgegeben
 von Wolfgang Voigt. ZDMG, S II. Wiesbaden 1974, 186 sqq., surtout 190; et aussi
 l'importance d'Ibn Lahi'a et de son papyrus conserve i Heidelberg dans la tradition
 musulmane du deuxibme siecle de l'H~gire (communication faite au Congres
 International des Orientalistes g Paris 1973). Dans : Arabica 22 (1975) 6 sqq.,
 surtout 11.
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 garder tel trait ou tel autre, tel r~cit ou tel autre, tel detail ou
 tel autre d'un salhabl ou d'un t1bi', sans quoi le manque, la
 lacune n'auraient pas pu 6tre combl6s. Vus sous cet angle, ils
 ne sont plus si secondaires que cela ne le laisse supposer. La
 plupart done traitent de questions pieuses allant depuis le
 zuhd jusqu'aux probl~mes les plus gin6raux de conduite, de
 mceurs et coutumes religieuses, bref de toutes sortes de questions
 Bdifiantes qui ont intiress6 les premiers siicles en particulier,
 puisqu'ils leur servaient de suppl6ments, mais aussi de piments
 contre la s&cheresse de tels sujets. Ces livres que nous avons
 qualifibs de secondaires, le sont en ce sens qu'ils ne constituent
 pas la source essentielle t laquelle puise Ibn HaHar. Ils ont
 cependant 6t6 pour lui d'une importance non nigligeable, bien
 qu'il ne recoure A eux que peu, compares aux oeuvres maltresses
 qui l'inttressent. Et pourtant ils sont 1I, et sans eux il y aurait
 eu une briche dans son Isaba h laquelle justement il se proposait
 de remidier dans son introduction, afin d'etre le plus pros
 possible de la r~alit6 historique et philologique : ainsi les 110
 passages que Hoenerbach a recueillis et qui se rapportent au
 Kildb al-Ridda de Watima. A ce propos, Hoenerbach dit qu'ils
 jouent le r61e de < supplement et de variante > (< eine ... Eigenart

 gerade der Wat.ma-Fragnmente kommt durch deren Rolle als Supplement und Variante zum Ausdruck a) (1). I1 s'agit dans la
 plupart des cas de citations emprunthes i ces livres, qu'il arrange
 comme il l'entend, comrme il en a besoin. Chez Watima c'btait
 spcialement voyant, car son livre sur la Ridda aurait eu une
 autre forme, et pris une autre route : l'arrangement chronolo-
 gique qu'il a suivi dans son second ouvrage (2) a pu facilement

 avoir 6th suivi 1 aussi (3).
 Des d6formations comme dans le cas de Watima, et mime

 plus, sont fort possibles dans les citations qu'il fait du reste
 des oeuvres, surtout si les passages en question ne sont pas
 puisbs directement dans les 6crits mentionn6s, mais dans des
 ouvrages interm6diaires... Et ceci est toujours possible malgr6

 (1) Hoenerbach, Watima's Kitdb... (v. rem. 80), 238, 22-23.
 (2) V. R. G. Khoury, Die Bedeutung..., 187-188.
 (3) C'est vers cette hypothbse tres vraisemblable que se dirige aussi Hoenerbach,

 ibid., 241.
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 la bonne foi que veut montrer Ibn .Hagar. Il s'agit apr~s tout de fragments cit6s pour corroborer autre chose. Et chacun a
 le droit de donner un texte cit6 comme il en a besoin, sans
 toutefois le dbformer ou en altbrer le sens d'une manibre ou
 d'une autre. Nous n'avons pas le texte original du livre de
 Watima, pour v6rifier in extenso si les diff6rences possibles
 qu'Ibn IHagar avance sont fondbes sur un manque de connais-
 sance ou une lecture superficielle de l'6crit en question. Nous
 avons vu plus haut qu'il peut citer mot a mot ou presque,
 et que toute variation qu'il apporte n'est pas forc6ment due
 A lui. N'oublions pas qu'il ne reproduit pas les passages des
 diffkrents livres pour nous donner une image exacte de chacun
 de leurs mots ou de leurs arrangements. Il y recourt pour arriver
 h ses desseins expos6s dans son introduction et dont nous avons
 d6ji parl6 plus haut.

 A la diff6rence des passages attribubs A Watima, nous avons eu
 quelques-uns attribubs h trois Acrits d'Ibn al-Mubirak, dont
 deux sont i notre disposition sous forme de livres. Et le rbsultat
 de comparaison auquel nous sommes arriv6 est bien plus
 encourageant que celui auquel est arrive Hoenerbach, justement
 grace A la possibilit6 de comparaison que celui-ci n'a pas eu h sa
 disposition. Il y aurait une belle t~che h faire. Elle est bien
 utile, malgr6 la longueur et la forme d6courageantes de l'Isaba.
 Elle consisterait h analyser toute la littbrature Acrite des pre-
 miers sibcles islamiques que cite ou mentionne seulement cette
 oeuvre, pour l'~tudier h la lumibre des autres sources bibliogra-
 phiques, et sauver ainsi de l'oubli ce que celles-ci ne contiennent
 pas, ou tout simplement pour y trouver un appui, un tbmoin
 suppl6mentaire h ce qu'elles ne font que mentionner vaguement,
 d'une manibre bien avare et souvent peu convaincante.

 Raif Georges KHOURY
 (Heidelberg, R.F.A.)

 10
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 THE OFFICE OF VEKIL (WAKIL)
 IN 17th CENTURY

 OTTOMAN SHARIA COURTS

 In the legal practice of Kayseri in the first quarter of the
 17th century a vekil (Arabic wakil, legal agent) had to be
 designated at court either by the person appointing him
 (muvekkil, feminine muvekkile; Arabic, muwakkil/muwakkila)
 or by public testimony of two acceptable witnesses (presumably
 eye-witnesses). The office of vekil (vekalet, Arabic wakalat)
 according to Islamic law is a kind of contract, so witnesses
 were necessary, as was the formal acceptance of the contract
 agreement by the vekil (either in person or as attested to by
 two witnesses). (1) Although such acceptance is not regularly
 mentioned in the court records of Kayseri, presumably the
 mandate was understood to be accepted implicitly when the
 agent-designee began to fulfill his charge. Acceptance of the
 office was always voluntary. The term of the vekil depended
 on the mandate of the muvekkil and the requirements of the
 task with which he entrusted the vekil.

 Although Islamic legists have consistently made a distinction
 between the office of legal agent (vekil) and that of messenger

 (1) Emile Tyan, Histoire de l'Organisation Judiciaire en Pays d'Islam (2nd ed.;
 Leiden, 1960), p. 264; Y. Linant de Bellefonds, Traitd de Droit Musulman Compard,
 v. I (Paris, La Haye, 1960), p. 444; Omer Nasuhi Bilmen, Hukuki Isldmiyye ve
 lstilahati Fikhiyye Kamusu, v. VI (Istanbul, 1970), pp. 312f, 346. In some Hanafl
 practice the assertion of such an appointment by a man known personally to the
 kadi might be sufficient.
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 (resul, Arabic raszl), (1) that distinction is not apparent in the
 Kayseri judicial records.

 The vekil is not a special court officer. The same term
 is used to describe both his judicial and non-judicial functions.

 Legally the vekil's duty was to represent-but not advocate--
 the interests of his muvekkil. Tyan points out that there
 is no word for advocacy in either Islamic legal terminology
 or colloquial Arabic, nor is there any tradition of judicial
 advocacy or rhetoric in Islam. Indeed, a kadi may exclude
 from his court a vekil who he feels is not Being candid or may
 not be so. (There was no mention of such an act in the judicial
 registers in question, but such a decision need not have been
 recorded.) The legal duty of the vekil, like the litigant, is
 to give all relevant information to the kadi, in the interest
 of ascertaining the truth, rather than concealing or distorting
 evidence in order to secure the best possible judgment for the
 litigant. (2)

 Anyone may choose a vekil, for virtually any purpose, but
 the Hanafi law school holds that a litigant may not be represented
 by an agent (vekil) without the consent of his adversary,
 since such representation affects the defense of his interests
 and since in principle the litigant should appear in person

 (1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 440; Bilmen, v. VI, pp. 312, 314f, 360-367;
 cf. al-Marginani, The Hedaya or Guide: A Commentary on the Musulman Laws,
 tr. Charles Hamilton (Lahore, 1957), p. 379. The case below, however, indicates
 that a person might designate one vekil to represent him in court while another
 could be assigned the collection of a debt:

 Misaya bint Kenan, orphan, has Kasim Beg bn Uveys as guardian and vekil ik
 Sati Beg bn Osman: Sati Beg had 86 gurug belonging to the orphan, 72 gurug
 principal (asl-i mal) and 14 gurug interest (ribh). Now he has repaid 12 gurug
 muamele but still owes 60 gurug. Haci Kucuk bn Abdul-Kerim is named vekil
 to collect the money. [13 33-4; 18 Zilhicce 1020]
 (2) Tyan, p. 262. < Il n'y a pas en droit musulman d'avocats, au sens special

 de ce mot. There is no term for le defenseur en justice. ))< Dans le droit
 musulman, en effet, la d6fense des int6r~ts en justice n'a pas pris le caractere d'une
 institution sui generis, comme dans certain pays d'Occident... ' For the obligation
 of the vekil to represent his muvekkil honestly if he is to appear on his behalf, see
 pp. 264f, 270, 641. < L'61oquence judiciaire est un art litteraire inconnu en Islam,
 et l'on rechercherait vainement, semble-t-il, dans la litt6rature arabe et les annales
 historiques, la mention d'un personnage qui s'y serait distingu6. > p. 267. Bilmen,
 v. VI, p. 346.
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 before the kadi to defend himself. Sickness and absence

 are acceptable excuses for using a vekil even without the
 consent of the adversary; and women might always be excused
 (although in Kayseri they usually chose to appear in person).
 Some people of high status might consider a public appearance
 in court beneath their dignity. A litigant may appoint as
 vekil anyone with whom he might legitimately make a contract
 (including zimmis [dhimmi, non-Muslim] in accordance with
 Hanafi law, but not Maliki law, which forbade such contracts). (1)

 Two kinds of vekalet may be distinguished, both in Islamic
 law and in the practice of K(ayseri. The office was either
 general or special. (2) Most often the sicil does not indicate
 which applies in a particular case, for the distinction is not

 (1) The use of the vekil was allowed in all litigation. Tyan, p. 263. , Dans
 toutes sortes de litiges, dit SaraBsi, la wakila est autorisee. a cf. al-Marginani:
 "It is lawful for a person to appoint another his agent, for the settlement in his
 behalf of every contract which he might have lawfully concluded himself, such as
 a sale, marriage, and so forth." p. 376. Cf. "It is lawful for a person to appoint
 another his agent for the management of a suit relative to any rights whatever..."
 p. 357. Even a woman, a slave, a renegade, or an infidel might be a Muslim's
 vekil. Tyan, p. 263f. Linant de Bellefonds, v. I, p. 440f. Bilmen, v. VI,
 pp. 312f, 319. Tyan says that Abu Hanifa and his school hold that a litigant may
 not have a representative (vekil) without the permission of his adversary unless
 sick, absent, or a woman, p. 264f. Bilmen attributes the above position to
 Abu Hanifa alone, asserting that the other Hanafi jurists insist on the right of the
 litigant to have anyone he wants as vekil. In particular he cites Abu Yusuf and
 Muhammad as-Shabani (the Imameyn), the Eimme-i Selase, a fetva of Ebulleysin,
 and the Mecelle, p. 346f. " Ainsi, la femme 'qui se distingue par sa beaut6 et sa
 belle voix' ne peut faire valoir elle-m~me ses pr6tentions devant le juge. ,,, Tyan,
 p. 266; cf. al-Marginaniani, "A woman may appoint an agent for litigation in all
 cases. -A woman who remains in privacy, and is not accustomed to go to the
 court of the Kazee, ought (according to Aboo Bekir) to appoint an agent for the
 management of her cause; and acquiescence is incumbent of her adversary.
 -This doctrine has been adopted by our modern lawyers; and decrees are passed
 accordingly.", p. 378. For women in Kayseri see R. Jennings, "Women in early
 17th century Ottoman judicial records-the Sharia court of Anatolian Kayseri,"
 Journal of the Economic and Social History of the Orient 18 (1975) 53-114. Shafil.
 says that women cannot appoint a vekil except for marriage. Bilmen, v. VI, p. 321.
 For the point of Maliki law see F. H. Ruxton, Maliki Law, Being a Summary from
 French Translations of the Mukhtasar of Sidi Khalil (London, 1918), p. 203. Bilmen
 also relates that point of Maliki law, v. VI, p. 320f.

 (2) Linant de Bellefonds, v. I, p. 442f. Bilmen, v. VI, calls them vekalet-i
 amme-i mutlaka and vekalet-i hassa, respectively, v. VI, p. 314ff.
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 usually relevant and the records are usually only as technical
 as necessary-presumably if the vekil exceeded his mandate
 the kadi would intervene.

 The general vekalet may be compared to "power of attorney"
 in Anglo-American law. The vekil so designated legally had
 full power over the property of the muvekkil; indeed some
 jurists apparently held that the vekil could give away the
 property of the muvekkil, divorce his wife, and arrange a new
 marriage for him. Nevertheless, even though Hanafi law
 permits a muvekkil to designate a general vekil, unless the
 former specifically authorizes the vekil may not do the following:
 (1) divorce the wife of the muvekkil, (2) arrange a marriage
 for the muvekkil's daughter, (3) sell the house lived in by the
 muvekkil, and (4) sell or emancipate the slave of the rmuvekkil. (1)

 In 17th century Kayseri the forms of general or absolute
 vekalet were cem'-i umur, cem'-i husus, and mullak.

 Cem'-i umur:

 Two witnesses confirm that Emine bint Bali makes Haci

 Abdullah Halife bn Haci Himmet vekil for everything
 (cem'-i umur). [27 5-1; 17 Receb 1035]
 Kaya bint Yovan makes Hizir (?) v. Kel Baba vekil for
 everything (cem'-i umur). [27 45-1; 22 Ramazan 1035]
 Ugurlu v. Bunyad ik Sefer v. Suh : I make Sefer my vekil for
 everything (cem'-i umur). [27 60-1; 12 Sevval 1035]
 The aforementioned Ledige (?) v. Ugurli of Otunci mahalle
 makes Murad v. Tatar vekil for everything (cem'-i umur).
 He accepts. [27 107-2; 24 Zilhicce 1035]

 (1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 442f. Bilmen, v. VI, pp. 311, 313f, 316.
 Linant de Bellefonds argues that, although Maliki jurists and the Hanbali Ibn
 Kudama objected to this mandate as excessively broad and likely to injure the
 interests of the muvekkil, the practice was widespread. Bilmen notes the restrict-
 ions in Hanafl law, cf. al-Marginani, p. 379f. "...the constituent... charges the
 agent with a discretionary care of his interest." According to Ruxton, all "acts of
 good administration" by a vekil are permissible except "...the principal's divorce,
 the consent to the marriage of his virgin daughter, the sale of his house or that of
 his slave.", p. 201f. The term of a general vekil may or may not be specified by
 the muvekkil.
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 Cem'-i husus:

 Saye bint Bagadasar: I make my husband Arslan v. Deve
 vekil for everything (cem'-i husus). [22 15-4; 13 Zilkade
 1030]
 Two witnesses confirm that Sultan bint geh Roz makes her
 husband Migirdic v. Hacili (?) her vekil for everything
 (cem'-i husus). [27 87-7; 15 Zilkade 1035]

 Mullak :

 The aforementioned Meryem has her son as vekil for everything
 (vekil-i mutlak) ik her brother Ayan: She sells all inheritance
 claims from her father for 2000 esedi gurug. [24 64-3;
 28 Sevval 1032]
 The special or specific vekalet was a mandate to carry out

 a designated service such as to sell a house, to collect a debt,
 to deliver something to another city, or to divorce the muvekkil's
 wife for him. (1) In the records of the Kayseri court such
 a vekil is usually noted as "vekil for the forthcoming matter"
 (vekil bi-husus ali or vekil-i husus ati igun), but sometimes he
 was designated more specifically. E.g., vekil for the sale

 (1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 442. Bilmen, v. VI, pp. 311, 313f, 346.
 The term of a special vekil depends on completing the mandate. Bilmen notes
 four kinds of specific vekalet:
 1) vekalet-i mutlak (or mutlaka), not depending on any condition, time or detail.

 E.g., I make you vekil to sell my house.
 2) vekalet-i muallaka, depending upon a condition. E.g., I make you a vekil to sell

 my goods if that merchant comes here.

 3) vekalet-i muzafe, which begins at a certain time. E.g., I make you a vekil to sell
 my goods in June.

 4) vekalet-i mukayyed, depending on a detail. E.g., I make you vekil to sell my
 house for a thousand lira.

 Vekalet-i amme-i mutlak (or just vekalet-i ammine) is the term for general vekalet; even
 though it too contains the term mutlak, Bilmen's uekalet-i mutlak, which really is a
 form of the specific vekalet-i hassa, should not be confused with the term for general
 vekalet. Cf. Ruxton on Maliki law: "Or he may be a special agent to do a particular
 thing, and in this case his powers are limited by his instructions, and he is bound to
 conform to them according to local custom and may not exceed them in any way,"
 p. 201f. Bilmen discusses at length the use of a vekil for buying (pp. 334-341),
 selling (pp. 341-345), and paying a debt (pp. 350-354).
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 (vekil-i bey', or bey' igun), vekil for the claim (vekil-i da'va or
 da'va igun), vekil for the acknowledgement (vekil-i ikrar),
 vekil for the reconciliation (vekil-i sulh).

 Husus:

 Two witnesses testify that Ahmed Bege bn Abdullah of
 Talas village was made vekil for the forthcoming matter
 (husus ati igun) by his wife Raziye bint Hasan Beg and hei
 sister Emine bint Hasan Beg tk muderris Seyyid Ali Efendi
 bn Seyyid Ishak, whom two witnesses confirm as vekil
 for Taziye bint BektaS Beg: They claim that she should pay
 them 15, 000 akce from the effects of her late father whichi
 he owed their late brother. Vekil Ali claims that the

 deceased paid the debt while alive; since there are no witnesses,
 he proposes that Raziye and Emine take an oath. When
 they refuse, vekil Ahmed Beae is prevented (men') from
 bringing suit for them. [27 38-6; 15 Ramazan 1035]
 Haci Abdul-Mutlib bn Abdullah has as vekil for the matter

 (husus) his vekil in accordance with the sharia (vekil-i
 per'iyye) his wife Sitti bint Mehmed ik Ahmed bn Haci
 Huseyn: Ruined house at Yenice mahalle sold for 1330 akce.
 [24 18-4; 17 Receb 1032]

 Other:

 The aforementioned Kaya of Sayeci mahalle has as vekil
 for the acknowledgement (ikrar) her husband Murad ik
 the aforementioned Sultan bint $eh Roz has as vekil for the
 acknowledgement (ikrar) her husband Migirdic: She sells
 her share of house and property in the mahalle for 70 esedi
 gurug. [27 88-1; 15 Zilkade 1035]
 Sultana bint (?), zimmia and widow (zevce'-i metruka) of
 the late Mustafa Bege of (?) village, has as vekil for the
 acknowledgement (ikrar) Ibrahim bn Kalender ik Abdul-
 Baki bn Mehmed: Her husband owed her 1000 akce mehr-i

 mueccel (dowry) ... [Trabzon 9-6; selh Sefer 1029]
 (?) bint Mahmud makes zaim Musa bn Mezid vekil for her
 inheritance. [27 9-3; 21 Zilkade 1035]
 Two witnesses confirm that Kaya bint Sinan makes her
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 husband (yoldaa) Murad v. Bagafasar her vekil for the
 matter of the inheritance. [27 87-6; 15 Zilkade 1035]
 Haci Ugurli bn Haci Huseyn ik Suleyman Beg bn Kaya,
 who is vekil to accept the confirmation (tasdik) for Gulistan
 bint Kaya and Turdi bint Ilyas: I owe Gulistan 50 gurug
 from her inheritance and Turdi 40 gurug. [27 91-5; 21
 Zilkade 1035]

 Ugurli, Asuh Tatar, and Bogos veledi Anderik Kegi? (priest)
 of Yalman ik Ugurli v. Sahak, who is vekil for the confirmation

 (tasdik) for Gul (?) Bende: House at the mahalle sold for
 55 guruS. [27 88-2; 16 Zilkade 1035]
 Mustafa Bege bn Mehmed of (?) ik Ummi Hatun bint Haci
 Bali of Hisar has as vekil for the confirmation (tasdik) her
 husband Huseyn Bege bn Abdullah: House sold for 50,000
 akce. [Trabzon 13-5; III Rebi I 1029]
 Mehmed Ali Beg of Orta Hisar has as vekil Ahmed (avug
 ik Raziye bint Mehmed of Tekfur Gayir has as vekil for
 confirmation (tasdik) Ahmed (elebi bn Abdur-Rahman:
 My muvekkil sells house for 2000 akce. [Trabzon 18b-3;
 II Rebi II 1029]
 Haci Isa bn Mehmed ik muderris Ibadullah Efendi: I made

 him vekil to pay my debt to Hizir Bali. [11 19-130; 18
 Sefer 1014]
 (?) bn Tur Hasan of (?) td Haci Ibrahim bn Hamze of Valide
 Sultan mahalle: I am vekil to collect 800 akce he owes Arslan

 and HIuseyn frpm Bursa for goods. Ibrahim says that he
 owes only 170 akce ... [Karaman 47-2; II Zilkade 1027]
 Kamer Hatun bint Musa Aga of Agaga Hisar has as vekil
 for the sale Ibrahim Bege bn Ali ik Mehmed (avuS bn Ishak
 Beg: Her share of house sold for 12,500 akce ... [Trabzon
 4b-3; III Muharrem 1029]
 Two witnesses attest that Abdi bn Yusuf appointed Ishak
 bn Ali as vekil ik Cuma bn Ibrahim: Estate sold for 54 ak

 altun. [11 65-364; 25 Cumadi II 1015]
 (?) bint Yusuf is divorced by her husband Mehmed who is
 now in Trabzon but has his mother Sehri bint Hamze (?)
 as vekil for the divorce. The wife renounces all claim to

 support and maintenance. [Konya 5, p. 43; 26 Ramazan
 1049]
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 Islamic law generally prohibited a vekil from acting at the
 same time as an agent and for himself. (1) An exception found
 in the practice of the court at KIayseri, and elsewhere,
 involved jointly held property or close relatives.

 Sellers Ali bn Mustafa, his sister ~ehzade, and his mother
 Umm Gulsum bint Idris for herself and as vekil for her son

 Suleyman, as attested by two witnesses ik buyers Imam
 Ebu Bekr Halife bn Abdul-Latif Halife: Estate at Husayinlu
 mahalle sold for 60 guru~. [11 74-411; 15 Saban 1015]
 Sellers Hatun Bege, for herself and for her son, and Sinan,
 for himself and for Fatma bint Abdi, sell a ruined garden
 (bagce) at Hisarcik village next to property of Esad Efendi,
 Cafer, Veli, and the buyer, for 12 1/2 guru~ to pay for mainte-
 nance, to Ahmed bn Sunullah. [12 193-3; 27 Zilhicce 1017]
 Seller Ugurlu v. Kaplan, for himself and, as attested by (?)
 v. Kei~i and Ovanis v. Abrahim, as vekil for Hicuze (?)
 and Hatun Aga benat Kaplan and for the orphan Bahai
 v. Kaplan ik Haci Hamze Bege bn Abdullah : Estate at
 uturban mahalle next to property of Serkis v. Batili (?),
 Eritun v. Haci (?), Hermez (?) v. Arutyun sold for 170 guruS
 for himself and for maintenance (nafaka) for the muvekkils.
 [14 22-3; 17 Zilkade 1016]
 Ayge bint Ahmed of Hasbeg mahalle, for herself andl as
 vekil for the sale for the aforementioned Suleyman ik Kapuci
 Haci Musa bn Haci Ibrahim: A site for a house at the mahalle

 sold for 5 gurug. [27 71-7; 19 evval 1035]
 Emine bint Haci Halil of Ibrikli mahalle and her son Halil

 td Muharrem (elebi bn Ramazan for himself and as vekil
 for his wife Abide bint Haci Mehmed of Kirigci Baba mahalle
 and Menla (?) bn Haci Mehmed: My husband gave HIaci
 Mehmed something in surety (emanet). Now he has died ...
 [Karaman 2-3; I Cumadi 1 1027]
 Hanafi law allowed Muslims to have zimmis as vekils,

 although the practice was uncommon in Kayseri.
 Mehmed Beg bn Haci Mustafa ik zimmi Kaya: I made Kaya
 my vekil to buy 6 pieces of cloth and 50 red peppers from

 (1) Linant de Bellefonds, v. I, p. 446.
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 zimmi Tatar in Aleppo. Hle has done so and I have no
 claims against him. [13 7-3; 15 Rebi II 1016]
 Bagvand Kethuda v. IKucuk of Kayseri testified: After the

 imperial order (emr) arrived for Yusuf (avu?, who was
 charged with collecting the cizye, ordering that he should
 collect the cizye of the zimmis of Kayseri for the repair of
 Kayseri castle, he went to the Porte and left me as vekil...
 [13 34-7; 21 Zilhicce 1018]
 Two witnesses attest that Ibrahim Seh of Arz-i Rum (Erzurum)
 appoints Iskender v. Arzuman as vekil to sell a house in
 Yalman mahalle for 300 gurug. [20 163-5; 25 Rebi I 1028]
 Ahmed gelebi: I appoint Muqaddesli (?) my vekil to collect
 cizye from the evkaf of Medine'-i Munevvere. He accepts.
 [23 16-11; 21 Ramazan 1032]
 Hanafi law also allowed women to act as vekils for men,

 although that practice was uncommon too.
 Two witnesses confirm that Suleyman bn Halil makes Ayge
 bint Ahmed vekil for the sale. [27 71-6; 19 Sevval 1035]
 Dondi bint Rum Beg is vekil for her father to give her
 daughter Meryem bint Hizir (?) a vineyard at Imrem mahalle.
 [22 53-6; 8 Rebi II 1031]
 Sinan v. Rustem of Talas village has as vekil his wife Turfende
 bint Kara Koc, as attested by Arzuman v. Gulabi and (?)
 v. Andon ik Mustafa Papa, vekil for Guc zade Suleyman bn
 Abdullah: Sinan owed Suleyman 11 gurug, for cizye (harac)
 and wheat. To settle the debt Suleyman is given a vineyard
 at the village next to the property of Huseyn Paga, zimmi

 Devlet, zimmi Bahadur, and zimmi Bahai. [12 11-182;
 after 17 Cumadi II 1014]
 Seller Hatun Aga, widow of the late Haci Mustafa, for
 herself and as vekil for her children, sells estate at Hisarcik
 village next to the property of Veli, Mehmed, Subhan Virdi,
 and Seyfullah for 9 gurug, for maintenance (nafaka). Buyer
 is Bayram bn Musa. [12 188-10; 21 Zilhicce 1017. See also
 11 74-411, 12 193-3, 24 18-4, and 27 71-7 above.]
 Women often had vekils. Perhaps it was considered

 preferable to have husband, father, or other male relative as
 vekil, but most often the vekils they had were no apparent
 relationship to them.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Tue, 27 Feb 2018 19:52:59 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 156 RONALD C. JENNINGS

 Relatives :

 Ramazan bn Abdullah, vekil for his wife Hava Hatun da'va
 Deveci Deniz bn Abdi: Celali robbed the vekil of money he
 had collected from the estate of the late Cafer Beg. [11 24-
 156; 1 Rebi I 1014]
 Two zimmi witnesses attest that Latife bint Libarid makes

 her husband Ha?ator v. Yagob vekil ik Sefer Beg bn Abdullah:
 Inherited share of shop at Penbeciler suk sold for 32 1/2 guru .
 [11 44-262; 29 Muharrem 1015]
 Two witnesses confirm that Fatma bint Haci Huseyn makes
 her husband Haci Saban bn Abdi vekil for everything (cem'-i
 umur). [27 8-1; 22 Receb 1035]
 Two witnesses from Merkebci mahalle confirm that Sakina

 Hatun bint Haci Huseyn makes her husband Ahmed bn Haci
 Memi vekil for everything (cem'-i umur). [27 9-2; 26 Receb
 1035]
 Two witnesses attest that Ismail bn Evran (?) is vekil for
 his wife Kidem bint Mustafa. [Karaman 32-1]
 Hasan (avug bn Mahmud Efendi for himself, the late
 Mahmud's son Mehmed Beg and his daughter Hadice Hatun
 have as vekil their uncle Ali Beg bn Ibrahim Efendi, their
 grown sister Nisa Hatun has as vekil her husband Mustafa Beg

 bn Ahmed Papa, and another daughter Ummi Hani has as
 vekil Ismail Aga ik vali-i vilayet-i Trabzon Mehmed Papa
 has as vekil for the confirmation (tasdik) kapuci bali Huseyn
 Aga: 0iftlik sold to pay debt of the deceased ... [Trabzon
 O10b-i; III Sefer 1029]
 Ayge Hatun bint Ali Efendi of Agik (?) mahalle has as vekil

 her husband Mehmed Ali Beg bn Ahmed Papa ik Trabzon
 beglerbegi Omer Paqa has as vekil Cafer CGavuS: House at

 mahalle sold to Papa for 100,000 akce. [Trabzon 32b-1;
 III Cumadi II 1029]
 Kadili bint Dervig of (?) village has as vekil her brother
 Resul bn DerviS id Janissary Mehmed Bege bn (?) Ilyas:
 My sister's husband Mehmed owes her 800 akce mehr-i
 mueccel and nafaka'-i 'iddetl ... [Trabzon 17-4; II Rebi
 II 1029]
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 Sakine Hadice bint Ahmed of Gulluk mahalle makes her

 uncle Seyyid Mehmed bn Mustafa her vekil (vekil-i mutlak)
 to marry her to Abdul-Hayy. [22 63-1; 7 Cumadi II 1031]
 Emine Hatun bint Abdus-Selam of Kale'-i Pala (?) in Amasya
 has as vekil for the matter her father Abdus-Selam tm :
 My daughter Emine's husband Ebu Bekr divorced her. He
 has gone elsewhere not leaving maintenance (nafaka and
 kisve) for two children that Emine has ... [Amasya 36-4;
 6 Sevval 1036]
 Ummi Hani bint Mehmed (elebi of Kurgunlu mescid mahalle
 has as vekil for the matter her father Mehmed (elebi td
 Hasan (elebi bn Kara Beg: He was the husband of my
 daughter. He owes her 75 gurug mehr-i mueccel ... [Amasya
 30-4 ; 2 Ramazan 1036]
 Two witnesses attest that Meryem bint Kara Devlet of
 Quturban mahalle appoints her son Yagob as vekil. [24
 64-1; 28 Sevval 1032]

 Others:

 Two zimmi witnesses attest that Saye hint Ulu Beg has
 made Mustafa Beae vekil to arrange her marriage with (?)'s
 son Agacan. The marriage is arranged for 3000 akce.
 [11 41-242; 24 Muharrem 1015]
 Hanci Halil Baba bn Yaya Baba (?) ik mufti Mevlana
 Mustafa Efendi is vekil for Emine Hatun bint Hasan:

 Estate at Kose Danigmendlu mahalle sold to Emine for
 500 guruS. [11 59-326; 25 Rebi II 1015]
 Muharrem is vekil for his brother Abdul-Kerim bn Ishak

 of Huvand mahalle: On 6 Zilkade Mustafa bn Veli Bali

 wounded my brother, who demands compensation and
 maintenance (baha ve nafaka) to compensate for his inability
 to work. 15 akce/day is allotted to him. [13 7-4; 12
 Zilkade 1018]
 Mustafa bn Ibrahim of (?) village of Ala tag kaza ik Sefer
 bn Haci Yusuf, vekil for Emine hint Abdullah of K(?)
 village: Since she is not living at home, she has renounced
 her rights to zevciyet and I have divorced her three times.
 [Karaman 65-4; before II Cumadi I 1027]
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 (?) bint Mehmed of Ahi Sadeddin mahalle in the inner city
 has as vekil Ali Qelebi tk Mustafa Beg: She has a document
 (huccet) that her deceased husband owed her 12,000 akce,
 and she wants it from his estate ... [Amasya 15-2; 26 Rebi
 II 1036]
 $eh Hatun, grandmother and vasi of the orphan of the late
 Katib Kasim who died on the Baghdad campaign, has as
 vekil for the matter Kurd Mehmed (elebi: The deceased had
 my 12,000 akce and other goods. [Amasya 70-3; 4 Receb
 1036]
 Zeyneb bint Kadi, who is appointed vasi by the court for
 the young of the late Ibrahim bn Abdullah of Debbag Hane
 mahalle, has as vekil Ismail bn Abdullah tim: They need
 maintenance (nafaka and kisve). [Trabzon 13b-3; III Rebi
 1 1029]
 The use of vekils was more common in uncontested matters

 than in contested ones, although a litigant ought to have been
 able to profit more from the efforts of an expert legal agent
 in such cases. The explanation is not clear: it may be that
 adversaries or the court were less willing to allow the use of
 an agent in such cases, or it may be that litigants were afraid
 to absent themselves from court at a time when an important
 decision concerning them was pending.

 Contested cases for which litigants chose to be represented
 by vekils did occur, but it is not easy to see any consistent
 factor related to the nature of the litigation which influenced
 such practice.

 Mehmed ()avug of Konya has as vekil for the matter Piyale
 Beg bn Abdullah timr Hasan gavug: This ... Yusuf was my
 slave for three years and then he ran away. Now you have
 him. Two witnesses confirm Mehmed. [8 10-79]
 Malkoc Beg, vekil for Katib Ebu Suud Celebi tk Haci Hasan
 gavug: H-asan 0avug did not attend the campaign against
 the brigands (eykiya). According to a fetva of Ebu Suud
 the ziamets and timars of those who did not go on the afore-
 mentioned campaign should be confiscated. Vezir Nasuh

 Papa, who was commander against the celali, gave me a
 village and a ziamet worth 35,000 akce; but Hasan gavug
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 still claims it... It was decided that Ebu Suud's vekil

 prevailed. [11 39-229; 18 Muharrem 1015]
 Fatma Hatun bint Haci Mehmed Beg has as vekil for the
 matter Abdul-Alim Gelebi bn Haci Hamze tk Haci Ali bn Oruc,
 known as as Deli Kara Haci: He has her jewelry, goods,
 and other property ... [25 60-1; 3 Cumadi I 1034]
 Kadi Seyyid Ahmed Efendi bn Seyyid Mehmed, mutevelli
 of the evkaf of Haci Mustafa mescid in Hisar mahalle tk (?)
 Hizir has vekil for the matter Sinan bn (?) Mehmed: Hizir
 owed 4000 akce to the vakf ... but all has been paid now.
 [Karaman 15-2; II Cumadi I 1027]
 Sefer bn Ibrahim is made vekil by Dondi bint Himmet to
 marry her to Mustafa bn Mehmed. [Karaman 28-1; after
 III gaban 1027]
 Raziye bint Mustafa, wife of the late Haci Veli of Ali Seyh
 mahalle, has as vekil for the matter Mehmed Beg bn Mustafa
 td Selime bint Piri, vasi of the orphans: Claim to 40 gurug
 debt confirmed ... [Karaman 20-4]
 Haci Ali bn Haci Halife of Ahi Osman mahalle td Osman bn
 Mustafa, who is vekil for Inayetullah, son of the late kadi
 Ahmed, and Ayge Hatun bint Abdul-Kerim, wife of the
 deceased and vasi of his young son: The deceased owed me
 580 akce ... Two witnesses confirm Ali. [Karaman 39-3;
 before III gevval 1027]
 Fatma bint Mehmed Aga of (?) mahalle has Dervia Bege bn
 Ismail as vekil td Abdi Bege bn Hanyal of Kohne Galle
 mahalle: Fatma wants 20,000 akce from the estate of her late
 husband Kor (avug ... [Karaman 50-2; II Saban 1027]
 Haci Dondi, Elif, (?), and their mother Emine of KirigSi
 Baba mahalle have as vekil Kalender Bege bn Ilyas tk Mustafa
 bn Suleyman: Their late brother Suleyman Beg took possession
 of their inheritance from their late father, and now his son
 Mustafa has it. [Karaman 51-1; II Saban 1027]
 Ummi bint Mehmed of (?) Suk mahalle has as vekil Receb
 Bege bn Pir Gaib tk Seyyid Mehmed (elebi bn Ibrahim
 (elebi of Fenari mahalle: Claim on property, but Receb has
 no proof. Seyyid Mehmed takes an oath. [KI(araman 55-1;
 I Zilhicce 1027]
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 Ayni bint Haci Musa, wife of the aformentioned, has Mehmed
 Beg bn Receb as vekil tk Ayge bint Hizir: My muvekille's
 father Haci Musa gave Mustafa Dede a 50 gurug loan 12
 years ago ... He has died and I want it from his estate.
 [KIaraman 63-1; after 1 Muharrem 1028]
 Ibrahim of (?) village has as vekil Mehmed Beg bn Haci
 Mehmed Efendi td Habib of the village has as vekil Mahmud
 Beg: Land dispute. [Amasya 22-2; II Receb 1036]
 Safiye Hatun of Tokat has as vekil for her claim (da'va)
 her son Yakub Beg bn Ali Beg tk Kassab (butcher) (?) v.
 Iskender of Amasya: He has occupied my mother's inherited
 property in Acem Ali mahalle ... [Amasya 55-2; 2 Rebi
 II 1036]
 Mustafa Efendi, son-in-law of the late Abdul-K(erim Papa
 of Istanbul, has as vekil for the matter Sari Mehmed Beg

 tk (?) Zade Ahmed Efendi, son-in-law of the late (?) Zade
 Mehmed gelebi of Amasya: The deceased owed my muvekkil
 2400 akce. I want it from his effects ... [Amasya 56-3;
 III Rebi II 1036]
 Raziye bint Abdullah, widow (zevce'-i metruka) of the late
 Hasan Bege of Koma (?) village, has as vekil for the matter
 her husband Hasan Aga tk muderris Abdi Efendi: Abdi is
 vasi of the orphan children ... 11,900 akce is still due from
 him. [Amasya 62-2; III Cumadi I 1036]
 Kamer bint Haya Bege of Serrac (?) Hane mahalle has as
 vekil for the matter her husband Sukur bn Cafer tk Ayge
 bint Mustafa of the mahalle: House in the mahalle claimed

 as inheritance of muvekkile ... [Amasya 62-4; III Cumadi
 I 1036]
 Yusuf bn Mehmed tk kethuda yeri Seydi Ali Aga has as vekil
 Osman Beg: Claim to stolen goods... [Amasya 63-2;
 1 Cumadi II 1036]
 Yorgi b. (?) td Ibrahim Bege and Kalender Beae, brothers
 of the late Mehmed 4?avus, have as vekil their aga Lagin
 Aga: Claim of 3440 akce debt from estate of the late Mehmed ...
 [Trabzon 6b-4; I Sefer 1029]
 Rabia bint Musa Kaftanci of (?) mahalle has as vekil her
 husband Mahmud Bege td Kurd and Mehmed benat Musa
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 of the mahalle: Rabia has inherited 200 sikke'-i hasene from

 the effects of her grandfather Musli Bege and his son Musa.
 Now they will not give it to her ... [Trabzon 29b-1; I Cumadi
 II 1029]
 Emine bint Huseyn of Tekfur (ayir mahalle has as vekil
 her husband Cafer bn Abdullah td zimmi Avram of Muge (?)
 village: She gave him two animals and now she wants them.
 [Trabzon 38b-1; III Receb 1029]

 The vekils in Kayseri must have served reliably. Claims
 against them by muvekkils were rare. The following may
 be cited by way of example:

 Imam of Talas village Seydi Ali Halife id his wife Rabia
 bint Haci Ali: Ali Beg claims that I made him vekil to divorce
 Rabia; he divorced her three times for me. I have a fetva
 on this matter. I want to take her again, at her wish.
 Look at the fetva, and question the woman. Rabia says,
 I have no witness that Ali Halife made Ali Beg vekil to
 divorce me. Let there be an oath. Ali Halife swears

 that he did not make Ali Beg his vekil to divorce her. The
 felva-If Amr claims he is Zeyd's vekil and divorced his
 wife Hind, but this was against Zeyd's will, was there a
 divorce? No. [20 6-3; I Rebi I 1027]
 Muderris Seyyid Ibrahim (elebi bn Musli Efendi tk ebna'-i
 sipahiyan Haci Ferhad Beg: Haci Ferhad Beg has 14,000 akce
 belonging to the mir liva from Talas village, so I could not
 collect it. I want the money. Ferhad replies that he took
 the revenue from the village from Mevlana Seyyid Inayetullah
 Efendi, who was vekil-i muilak of Ebu Bekr Beg, the mir liva
 of Kayseri. I did not take one akce from Ibrahim. I am
 not Inayetullah's vekil for paying his debts. [20 94-1;
 26 Saban 1027]
 Suleyman Beg bn Mustafa Beg, the ebna'-i sipahiyan, who
 is charged with collecting the guhercile perakende for the
 treasury for 1035 tk Solak Ibrahim: I made him vekil to
 collect the money. I want 40 gurug from him. Solak
 Ibrahim is ordered to pay. [27 83-2; 8 Zilkade 1035]
 Hasan bn Ibrahim dismisses one vekil and appoints another.
 [8 50-413]

 11
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 Haci (?) bint Kemal of Turk Ogli mahalle tk Muharrem bn
 Sunullah: My husband Haci Sunullah died in Bruga (Bursa),
 where he went for trade ... I gave him 8000 akce of my own
 property (mal) to invest (sermaye). I want it from the
 effects seized by the beyt ul-mal. I made Muharrem vekil
 to get this from the emin there. He has given me only
 6000 akce. Muharrem acknowledges that he received
 10,000 akce from the beyt ul-mal emin but then spent some ...
 He agrees to take an oath to this effect. [Karaman 60-1;
 1 Muharrem 1028]

 The court seems to have had the authority to appoint vekils
 (legal agents) just as it did guardians, when the situation justified
 such an appointment. The case below illustrates the process
 of petitioning the court for such an appointment:

 Imam gaban Halife: I want to be appointed vekil for my
 sister so that I may take possession of her property while she

 is away. By the judgement of the judge (hakim u-per')
 a veli may be appointed to take possession of the property.
 [22 30-1; 17 Zilhicce 1030]
 The court could also limit the scope of a vekil's authority:

 (?) Ke(gi (priest) v. Vasil of Veksi village da'va janissary
 Mustafa Papa bn Abdullah: I bought the land 28 years ago
 (literally took it to tapu) for 1200 akce when Ali bn Abdullah,
 the brother of the former owner, died. Now Mustafa
 claims to have been appointed vekil of the land by Pir gaban,
 but two Muslim witnesses confirm that the priest really
 had held the land for 29 years ... [11 15-x; 24 Muharrem
 1014]

 Muslims occasionally acted as vekils for zimmis, particularly
 in relatively important cases. It may be that in some cases
 a Muslim vekil could defend the interests of a zimmi litigant
 better than the latter could himself-or at least that some

 zimmi litigants thought this to be so.

 (?) and Bahar bint Ermengeh of Odunci mahalle ik janissary
 Mahmud Beg bn Abdullah: We demanded that our brother
 Bunyad give us our share of our inheritance from our late

 father. Then we appointed Mahmud Papa [sic] bn Abdullah
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 to handle our claim as our vekil, and he has agreed to accept
 all the responsibilities entailed. [11 27-173; 17 Rebi II 1014]
 Two Muslim witnesses attest that zimmi Minas v. Timur

 has Koczade Suleyman Beg bn Abdullah as vekil for the
 matter ik Toros v. Ovanis: House at Yalman mahalle sold

 for 100 gurug. [11 56-311; 5 Rebi II 1015]
 Vekalet: Ahmed Beg bn Abdullah and Seyfullah bn Haci
 Vefa testify that the survivors of the late Minas v. Timur
 appointed Suleyman Beg as vekil. [12 29-10; 1 Rebi
 II 1015]
 (?) v. Tanri Virdi: Minas owed me 60 guruy, which I have
 collected in full from his vekil Suleyman Beg. [12 29-12;
 1 Rebi II 1015]
 Mehmed Beg bn Abdullah, vekil for Ay Hatun bint Sari of
 Gesi village ik gelebgeh v. Ku?uk: My muvekkile claimed
 he struck her but now she has dropped the case. [14 21-6;
 16 Zilkade 1016]
 Zimmi Ay Togdi ik spahi Hanefi: Bandits from Syria (5am)
 robbed my mule. Hanefi was my vekil for the matter. Now
 I have received the mule from Hanefi. [15 195-5; 23
 Ramazan 1020]
 Safiye bint Nikol, wife of the late zimmi Kara Devlet, has
 Haci Ali Beg as vekil ik Ayan, son of the deceased: She
 receives 1000 esedi gurug and some goods in inheritance.
 [23 27-1; 26 Sevval 1032]
 Sellers Haci Hatun bint Haci Mustafa of Ahi Osman mahalle

 for herself and as vasi for her daughter Ay~e bint Seydi
 Ali has as vekil Dervig Mehmed bn Mehmed ik muteferrika
 Haci Ali Beg bn Bagce: Half share of a shop at Eski Yemig
 mahalle sold for 2000 osmani akce. [Karaman 54-1;
 III Zilkade 1027]
 (?) the father, and (?) the mother of the murdered Bunyad
 v. (?) of(?) village have as vekil for the claim (da'va) Seyyid
 Mehmed Beg td Mehmed Beg bn Abdullah of the village,
 called (?) KegiS before he became a Muslim: A week ago
 Mehmed stabbed Bunyad with a knife in two places, killing
 him. Mehmed denies this charge. When Mehmed Beg
 has no proof, he is asked to take an oath, which he takes.
 [Amasya 46-3; 2 Saban 1036]

 11-1
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 164 RONALD C. JENNINGS

 Safiye bint Evrenos, zimmia of Zograf mahalle has as vekil
 janissary Ramazan Bege bn Hamze td her son Haci Ibrahim:
 He led astray the slave girl of my muvekkile and sold her to
 another person ... [Trabzon 35-5; 2 Receb 1029]

 The use of vekils by litigants at the Kayseri court was not
 frequent. In only 6 % (428) of 7765 cases did any litigant
 rely on one. More that 15,530 litigants in Kayseri were
 involved in these cases, and less than 4 % of them were
 represented by a vekil. In the sample sicils analyzed from
 the other cities vekils were in much more frequent use: Amasya,
 16 %; Karaman, 21 %; Trabzon, 25 %. Still 79 % of the cases
 recorded in those sicils did not involve any vekils. Overall,
 in a total of 8680 cases only 7 % (617) involved a vekil; of over
 17,360 litigants only 4 % used a vekil. (See Table I.)

 The sicils studied cover a time period of about 125 months
 (i.e., 10.4 years). During that period about 650 vekils were
 used, an average of only about 5 per month, even though the
 courts met almost daily and heard an average of almost 70
 cases per month. (See Table I.)

 The number of cases in Kayseri in which both litigants
 in the case were represented by vekils was exceedingly small,
 in no sicil being as many as 1 % of cases. The sicils from
 Amasya and Karaman were similar, while in Trabzon the
 number did not reach 2 % (unless one counts those cases
 involving the registration of dowries). (See Table I.)

 Women of source used vekils much more frequently than
 men. 33 % of over 1800 Kayseri women used the court
 between 1603 and 1627 chose to be represented by a vekil.
 The frequency with which vekils were used changed markedly
 over the two decades: between 1603 and 1617 only 21% of
 women used them, while between 1620 and 1627 43 % did so.
 Limited surveys determined that 37 % of women in Amasya,
 53 % in Karaman, and 53 % in Trabzon used vekils, all at a
 rate considerably higher than in Kayseri. (1)

 (1) R. Jennings, "Women...", pp. 72ff. See Table I, p. 60.
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 TABLE I

 USE OF VEKILS IN SELECTED JUDICIAL REGISTERS

 % of

 Time Total No.w/ Cases Total Total No. (mos.) Year C veil % both with Litigants Litigants
 vekil (approx.) with vekil

 11 10 1604-08 421 41 10 % 2 842 5 %
 12 14.5 1604-09 3338 95 3% 4 6676 1 %

 13 3.5 1604-09 601 27 ,i % 4 1202 2 %
 14 12 1605-08 479 12 3% 0 958 1%
 15 19.5 1608-10 1191 129 11 % 7 2382 5%

 22 9 1620-21 860 58 7% 1 1720 3%
 23 14.5 1622-23 875 66 8 % 0 1750 4%

 7765 428 6 % 15,530 3 %

 Amasya 25.5 1624-26 304 49 16 % 2 608 8 %
 1 (special)

 Karaman

 2-278 7 1618 248 51 21 % 1 496 10 %
 Trabzon 9.5 1618-20 363 89 25 % 7 726 12 %
 42-1821 (491)b (324)b (66 %)b (104)b (982)b

 125 mos. 915 189 21 % 1830
 (10.4 years) (1043)b (424)b (41 %)b

 8680 617 7 % 28 17,360a 4 %a
 (8808)b (852)b (10 %)b

 a =assumes two litigants per case, although more than two litigants sometimes
 were involved. Consequently the figure overemphasizes the percentage of
 litigants using a vekil.

 b =includes registration of dowries, in which both parties almost invariably were
 represented by a vekil. Only the Trabzon sicil included such cases.

 In a substantial proportion of the cases involving a vekil
 he was a close relative of the muvekkil. 30 %/o of the vekils
 studied in Kayseri were relatives, as were 42 % from Amasya,
 Karaman, and Trabzon, overall an average of 34 %/o. In
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 almost half (49 %) of the instances involving vekils who were
 relatives the muvekkils were wives; 13 % were sisters, 9 %
 brothers, 7 % mothers, 6 % daughters, 5 % fathers, 4 %0 sons,
 and so on. (See Table II.)

 The number of people who served as vekil in more than one
 case entered in a single sicil is exceedingly small. To check
 the names of all the vekils mentioned in several sicils were

 written out in lists. Of 41 vekils noted in Kayseri sicil no. 11,
 none are mentioned in more than one case; likewise none of
 27 vekils in no. 13, and of 12 vekils in the no. 14. In no. 12
 Mehmed (elebi bn Haci Ali was vekil in two cases involving
 the same matter and Suleyman Beg in three cases involving
 the same matter; Huseyn bn (?) was vekil first to buy and then
 to sell something for the same person, while Mahmud Halife
 bn Semseddin Halife was vekil to buy and to sell two pieces
 of property in the same district, and Omer Beg bn Abdullah
 was vekil twice for the same person. In sicil no. 15 Mevlana
 Seyyid Mehmed Efendi bn Seyh Mehmed Efendi was vekil for
 five cases involving different muvekkils in the settlement of
 the estate of the late Abdul-Hayy Efendi, Seyyid Saban 0elebi
 bn Seyyid Iskender (elebi was vekil in two cases (once for his
 brother), janissary serdar Suleyman Beg bn Abdullah was
 vekil four times (twice in official business), two others were
 vekil twice for the same case, and yet another, Nasuh Beg,
 may have been vekil twice but there is no certainty that the
 same Nasuh Beg was involved. In sicil no. 22 Seyyid Ali
 (elebi was vekil twice for the same case, and Haci Beyram
 was vekil twice for his sister and once for her son. Men

 named "Huseyn Beg" and "Mustafa Beg" were vekils for three
 cases and two, respectively, but those names were common and
 may refer to more than one person. In sicil no. 23 Darador
 v. Ohan was vekil in two different cases and Ebu Bekr Beg
 was vekil twice for the same case; five times an Ali Beg was
 vekil, but how many individuals were indicated by this designa-
 tion cannot be determined.

 None of the 49 vekils named in the Amasya sicil served in
 more than one case. Although the names of five vekils in
 Karaman recur in regard to the same matter, only Kalender
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 TABLE I1

 RELATIVE OF VEKILS

 No. Wife Sister Mother Daughter Brother Father Son Children Husband Other Total Total
 Vekils

 11 6 1 1 1 1 2 1 1 14 41 34 %
 12 8 7 1 1 1 5 1 2 26 95 27 %
 13 2 3 1 6 27 22 %
 14 2 2 4 12 33 %
 15 17 2 2 3 8 1 33 129 26 %
 22 9 5 2 1 1 1 1 1 21 58 36 %
 23 12 3 2 1 2 2 1 1 24 66 36 %

 128 428 30 %
 Amasya 1 7 1 1 3 3 15 49 31%
 Karaman

 2-278 14 2 1 3 20 51 39 %
 Trabzon 24 4 6 3 3 1 2 2 45 89 51%
 42-1821 (24) (7) (7) (3) (3) (1) (2) (3) (50) (324) 15 %

 80(85) 189(424) 42 (20) %

 101 26 15 13 18 11 8 3 1 12 208 617 34
 (101) (29) (16) (13) (18) (11) (8) (13) (213) (852) (25 %)
 49% 13% 7 % 6% 9 % 5% 4% 1% 6%
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 Bege bn Ilyas was vekil for more than one person (for two).
 Nine names are repeated among the Trabzon vekils, but none
 of them were involved in anything but the registration of
 dowries; otherwise there are no repeats.

 It seems very likely, then, that there was no professional
 class of vekils in Kayseri, nor in Amasya or KIaraman. There
 is no evidence whether or not any of these vekils were paid
 for their services. Nevertheless, it can be said with some
 surety that no one served as vekil frequently enough to have
 supported himself at it. If there is no positive evidence of
 the nature of the social or economic class origin of vekils, at
 least there is strong evidence that no one served as vekil very
 often. Important people and people with titles were in some
 demand as vekils, but relatives were called upon more frequently.
 So many different people served as vekils that it must be
 presumed that people from a broad cross-section of the
 community filled the office. Between 1600 and 1625 Kayseri
 did not have a class of professional vekils, and most likely
 Amasya, KIaraman, and even Trabzon did not either.

 Ronald C. JENNINGS

 (Urbana, Illinois, U.S.A.)

 VEKIL BIBLIOGRAPHY
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 Emile Tyan. Histoire de l'Organisation Judiciaire en Pays d'Islam. 2nd. ed.
 Leiden, 1960.

 Y. Linant de Bellefonds. Traitd de Droit Musulman Compard. vol. 1. Th6orie
 G6ntrale de l'Acte Juridique. Paris, La Haye, 1965.

 Omer Nasuhi Bilmen. Hukuki hsldmiyye ve IshlahatL Fikhiyye Kamusu. vol. VI.
 Istanbul, 1970.

 Halit Ongan. Ankara'nan 1 NumaralL Ser'iye Sicili. Ankara, 1958.
 - Ankara'nin Iki Numarali Ser'iye Sicili. Ankara, 1974.

 R. Jennings. "Women in early 17th century Ottoman judicial records-the
 Sharia court of Anatolian Kayseri." JESHO 18 (1975) 53-114.

 NOTE

 This paper is based upon a study of Ottoman judicial records (geri mahkeme
 sicilleri). The sicils from Kayseri are housed in the Etnografya Muzesi in Ankara,
 those from Karaman in the Mevlana Muzesi in Konya, those from Amasya in the
 museum of Tokat, and those from Trabzon in the archive of the Topkapi Saray
 Muzesi. The research was supported by a grant from the American Research
 Institute in Turkey and an NDEA Title IV grant from the University of California
 at Los Angeles.

 Archival sources are cited as follows: 15 56-4 means Kayseri sicil number 15,
 page 56, entry 4. When a sicil from a collection other than that of Kayseri is
 cited the name of the city is always identified. The pages in most volumes are not
 numbered; in such cases counting begins with the first page containing court
 business.

 Cases cited in the text have been summarized selectively on the basis of their
 importance and relevance to the topic. It should be noted that a verdict is not
 part of the formal registration of cases in the sicils.

 Abbreviations: bn= son of; bint=daughter of; v.=veled=son of. In Ottoman
 documents after 1600, bn is used for Muslims and veled for zimmis (non-Muslims).

 Forms of suits: t.k. =takrir-i kelam; ik= ikrar; d. =dava; t.m. =takrir-i meram.
 Ikrar, an acknowledgement of confession, appears exclusively in non-contested
 cases. The others, and iddia, describe contested cases.
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 l-DITIONS
 DU CENTRE NATIONAL DE LA RECHERCHE SCIENTIFIQUE

 15, Quai Anatole-France, 75700 PARIS

 C.C.P. PARIS 9061-11 T6l.: 555-92-25

 ANNUAIRE

 DE

 L'AFRIQUE DU NORD
 Tome X - 1971

 ltudes : elites, pouvoir et l1gitimit6 au Maghreb. Problbmes
 d'actualit6 :

 LE CONFLIT PITROLIER FRANCO-ALGIRIEN.

 LE DIeVELOPPEMENT DE LA LIBYE ET DE L'ALGeRIE.

 Chroniques politique, diplomatique, 6conomique, socio-
 culturelle et scientifique.

 Chronologie - Documents - Bibliographies syst~matiques.

 Ouvrage 16 X 25, 1260 pages, reliC. Prix ........ 149,80 F
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 G.-P. Maisonneuve et Larose

 Editeurs 11, rue Victor-Cusln, Paris

 STVDIA ISLAMICA

 R. BRVNSCHVIG et A. UDOVITCH

 collegerunt

 Les Studia Islamica offrent au public islamisant et non-islamisant des articles
 r6dig6s (de pr6f6rence en frangais ou en anglais) par des sp6cialistes qualifi6s
 sur toutes les questions relevant du vaste domaine de I'islamologie. En toute
 liberte scientifique, I'accent est mis, dans ces 6tudes, sur I'aspect g6n6ral des
 problmes traites. Une attention particulibre est accord6e aux discussions de
 m6thode, aux vues d'ensemble, aux r6sultats neufs.

 Les Studia Islamica paraissent sans periodicite fixe, au rythme approximatif de deux fascicules par an.

 Les ventes se font exclusivement au numero. Les commandes peuvent 6tre
 enregistrees en standing order.

 La collection compl6te des volumes 1 a 42 (sauf 16 et 17 4puisds) .. 1.610 F
 Chaque volume, g I'exception des volumes 18 a 21 qui ne se vendent

 qu'en collection complete, et des volumes 31 et 32 (voir ci-
 dessous) ........................... .................. 31 F

 Volume 31 et volume 32 (dedies g la m6moire de J. SCHACHT), en-
 semble .............................. ..... .......... 154 F

 Prix de chaque volume a paraitre ............................... 31 F

 VOCABULAIRE FRANQAIS-ARABE
 DE L'ING NIEUR

 ET DU TECHNICIEN

 1. ELECTRICITI
 par

 J. J. SCHMIDT

 Un volume 13 x 17 de 136 pages g deux colonnes (pres de 6.000 mote). 42 F

 Par son format, sa disposition et son coft, cet ouvrage constitue un instru-
 ment de travail simple et efficace, B la portee de tous, permettant aux ing6nieurs
 et techniciens francophones de communiquer avec leurs homologues arabo-
 phones dans leur langue.

 En pr6paration, tome 2 : le p6trole.
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 lditeurs 11, rue Victor-Cousin, Paris 5S

 Joseph M. CUOQ

 LES MUSULMANS

 EN AFRIQUE
 Un volume 14 x 22 de 528 pages, ISBN : 2-7068-0603-6 .............. 125 F

 On peut vivre longtemps en un pays islamique, en 4tre expert en sciences
 bconomiques, avoir m~me de bonnes connaissances en islamologie, et 4tre peu
 inform6 des conditions concretes de la vie religieuse des musulmans au milieu
 desquels on vit. II est frappant de constater que cet aspect de la vie sociale
 des musulmans est n6glig6 ou trait6 de fagon banale dans beaucoup d'ouvrages
 ou de monographies sur les pays islamiques d'Afrique. Et pourtant, la dimension
 religieuse est une composante essentielle des nations en Islam! Le pr6sent
 ouvrage a pour but de combler cette lacune.

 II se pr6sente sous la forme tres pratique d'un annuaire. II expose d'abord,
 sommairement, pour chacun des 54 stats du continent africain, les composantes
 ethniques et d6mographiques de la population et pr6sente un tableau rapide de
 I'histoire politique de chacun. Traitant ensuite des aspects proprement religieux,
 il fait I'historique de I'islamisation du pays concern6 et tente un inventaire de
 la situation pr6sente, en pr6cisant I'organisation administrative du culte, le niveau
 de I'enseignement confessionnel, la vitalit6 des mouvements religleux (confr6ries,
 r6formisme, modernisme, etc.).

 L'ouvrage exclut tout jugement de valeur. II a pour but d'6tre uniquement
 un instrument de travail et une source d'informations objectives. II intbresse
 particuliirement les islamologues et les africanistes, mais aussi tous ceux qui,
 vivant dans les pays de I'lslam, veulent mieux connaitre les populations qu'ils
 fr6quentent pour mieux les comprendre.

 Mohammed ARKOUN

 ESSAIS

 SUR LA PENSIE ISLAMIQUE
 Un volume 14 x 23 de 352 pages, ISBN : 2-7068-0558-7 .............. 50 F

 L'historien de la pens6e islamique peut-il se contenter de retranscrire
 fidelement le contenu des grands textes classiques ou doit-il viser, au-deld de
 cette description, i expliquer la genbse, le fonctionnement psycholinguistique,
 les fonctions socio-culturelles et, par suite, les limites historiques de cette
 pensee? M. Arkoun tente de r~pondre g ces questions.
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 lditeurs ,1, rue Victor-Cousin, Paris S.
 (EXTRAIT DU CATALOGUE GENERAL)

 BLACHERE (Regis). iElments de I'arabe classique. icriture, lecture, phon6tique,
 grammaire.

 BLACHERE (Regis). Le Coran, traduit de I'arabe avec notes, glossaires et index.

 BLACHERE (R.), CHOUIMI (M.), DENIZEAU (C.), et, g partir du fascicule 35,
 PELLAT (Ch.). Dictionnaire arabe-frangais-anglais. Publication en cours
 par livraisons de 64 pages. Langue classique et moderne.

 BROWNE (E.-G.). La Midecine arabe.

 CHELHOD (1.). Introduction & la sociologie de I'lslam. De I'animisme &i I'uni-
 versalisme.

 CHELHOD (J.). Les Structures du sacri chez les arabes.
 DENIZEAU (Claude). Dictionnaire des parlers arabes de Syrie, Liban et Pales-

 tine. Supplement au dictionnaire arabe-frangais de A. BARTHELEMY.
 DINET (E.) et EL HADJ SLIMAN BEN IBRAHIM. La vie de Mohammed, proph6te

 d'Allah.

 DOZY (R.). Supplement aux Dictionnaires arabes.
 Encyclop6die de I'lslam. Nouvelle edition en cours de publication itablie sous

 la direction de B. LEWIS, V.-L. MEINAGE, Ch. PELLAT et J. SCHACHT t.
 Etudes d'orientalisme didibes & la m6moire de E. L6vi-Provengal.
 GOLVIN (Lucien). Recherches archeologiques & la Qal'a des B. Hammad.
 IBN HAUQAL. Configuration de la terre (Kitab Surat-al-Ard). Introduction, tra-

 duction, notes et index par J.-H. KRAMERS et G. WIET.

 LANDAU (J.-M.). Etudes sur le theitre et le cinema arabes.
 MASSIGNON (Louis). La Mubihala de M6dine et I'hyperdulie de Fatima.
 Melanges offerts i William Margais par 'lnstitut d'Etudes Islamiques de I'Uni-

 versite de Paris.
 NALLINO (C.-A.). La litt6irature arabe, des origines a 1'6poque de la dynastle

 umayyade, traduit de I'italien par Charles PELLAT.

 PAKDAMAN (H.). Djamil-ed-din Assad Abadi, dit Afghani. Pr6face de Maxime
 RODINSON.

 PELLAT (Charles). Textes berberes dans le parler des Ait Segrouchen de la
 Moulouya.

 PESLE (O.) et TIDJANI (A.). Le Coran, traduit de I'arabe.
 RENAULD (H.-P.-J.). Le calendrier d'lbn Al-Banna de Marrakech (1256-1321

 J.C.).

 SCHMIDT (Jean-Jacques). Vocabulaire frangais-arabe de I'inginieur et du tech-
 nicien. Tome 1 paru : I'6lectricit6. Tome 2 sous presse : le petrole.

 TOMICHE (F.-J.). Syndicalisme et certains aspects du travail en Ripublique-
 Arabe-Unie (igypte).

 VADET (J.-C.). L'Esprit courtois en Orient dans les cinq premiers siicles de
 I'H6gire.

 WIET (G.). Introduction & la litt6rature arabe.

 IMPRIMER A. BONTEMPS, LIMOGES (FRNCE)
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